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Distincion real entre el mundo y Dios. 


Hnos aquí ya en presencia del grande error: hénos 
aquí en presencia del error-madre que encierra en su 
seno todos los errores: hénos aquí colocados frente 4 
la grande heregia del siglo XIX, mejor dicho, frente á 
la heregia de todos los siglos; porque el Pantelsmo en 
cuyo terreno especial entramos, es la gran sintesis de la 
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filosofía pagana y del Racionalismo, en contraposición á 
la gran sintesis del Cristianismo y de sn filosofía. 

La fórmula general de este grande error puede re- 
ducirse á estas palabras; identificacion del mundo con 
Dios. De cstasuerte el Panteismo mientras por una parte 
vicne á ser una contraprueba de la verdad de la filo- 
sofía de santo Tomás, es al propio tiempo su antítesis 
mas completa; puesto qué decirse puede con razon, que 
la fórmula universal y fundamental de la filosofia de 
santo Tomás cs la antítesis de la fórmula del Panteismo. 
Distincion absoluta y distancia infinita entre Dios y el 
mundo: hé aquí la fórmula general y el pensamiento 
dominante en la filosofía del santo Doctor. Léase su 
Summa contra gentiles, y 8e reconocerá que esta grande 
obra no es otra cosa casi en su totalidad, que un mag- 
nílico desarrollo y una aplicacion en grande escala de 
esa fórmula: léase la primeta parte de su Summa Theo- 
logica, y se verá dominar en ella el mismo pensa- 
miento. 

En la imposibilidad pues de presentar en toda su 
estension la doctrina de santo Tomás en oposicion con 
la del Panteismo bajo todas sus formas, preciso nos 
scrúá limitarnos á resumir sus pensamientos contra este 
sistema en si misino y en sus principales consecuencias, 
para desenvolver despues con mas detenimiento la idea 
de la creacion, idca cuya negacion constituye el ori- 
gen y el fondo de todos los sistemas panteistas. — ' 

La identificacion del mundo con Dios, cualquiera 
que sea la forma bajo la cual se presente, envuelve ne- 
cesárismente la negacioñ de la razon humana y la nega- 
ciondel mismo Dios. El Pauteismo al identificar el mundo 
_¿on'Dios, afirma el ser y el no ser de la misma cosa. La 
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razon y el sentido comun, la filosofía -y la revelacion 
nos enseñan de acuerdo que Dios es un ser necesario, 
infinito, independiente, incorporeo, eterno y sin es- 
tension: la razon y el sentido comun, la filosofía y la 
revelacion nos enseñan que el mundo es contingente, 
finito, dependiente de alguna cosa, corporeo, temporal 
y estenso. Luego el Panteismo al afirmar la unidad 
absoluta de sustancia, y la identidad real del mundo 
con la Divinidad, afirma el ser y el no.ser al mismo 
tiempo: luego destruye el principio de contradiccion y 
con él la razon humana, pues es evidente que esta de- 
pende del principio de contradiccion como de una con- 
dicion necesaria para su existencia y desarrollo. ¿Que 
viene á ser un Dios sugeto á la sucesion, dependiente 
del tiempo y envuelto en las mil trasformaciones que 
la esperiencia nos maniflesta en el mundo? ¿Que sería 
un Dios con potencialidad y capacidad para recibir nue- 
vos modos de ser, como recibe el mundo cada dia? 
¿Que sería en fin un Dios divisible en partes ? Porque 
si Dios se identifica con el mundo, es preciso admitir su 
divisibilidad so pena de negar la existencia de los 
cuerpos. «Dios, dice santo Tomás, (1) es lo mas perfecto 
entre los entes: es imposible que algun cuerpo sea lo 
mas perfecto entre los entes, porque el cuerpo ó es vivo, 
ó no. Es evidente que el cuerpo vivo es mas perfecto que 
el que no vive; por otra parte es igualmente cierto que 
el cuerpo vivo no vive en cnanto cuerpo, pues de lo 
contrario todo cuerpo tendria vida: luego es preeiso 
que tenga vida por razon de alguna otra cosa, como 
nuestro cuerpo vive por razon -del alma: es asi que 


ar ——. 
(1) Summa Thsol, 1.1 Part. Cuest, 3.1 Art. 1.0 
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aquello por razon de lo cual vive el cuerpo es mas 
perfecto que el mismo cuerpo: luego es imposible que 
Dios sea cuerpo. » 

No, la razon humana no puede devorar semejantes 
absurdos: jamás se persuadirá al espiritu humano que 
son una misma cosa la causa y el efecto, la actividad 
y la potencialidad, la materia y el espiritu, la libertad 
y la fatalidad, el bien y el mal, la verdad y el error, 
en una palabra, el ser y el no ser. Y sin embargo, si 
no hay mas que una sustancia, si hay identidad ab- 
soluta del ser, si todo es Dios y Dios lo es todo: si 
Dios constituye la sustancia y el fondo de ser de todas 
las cosas, es preciso admitir todos esos absurdos; por- 
que el Panteismo es la afirmacion de todos ellos. Por 
eso es que vemos á este sistema proceder muchas ve- 
ces vacilante y marchar con pasos inciertos, afirmando 
y negando al mismo tiempo; y es que descubre en 

Su fondo al Ateismo, y retrocede espantado ante su 
vista. Vémosle luchar consigo mismo, edificar con una 
mano y destruir con la otra, sentar el principio y ne- 
gur la consecuencia; y es que descubre en lontananza 
al Escepticismo hacia el cual gravita irresistiblemente 
con todo su peso: y la razon no puede descansar en el 
Escepticismo, porque el Escepticismo es la muerte y la 
negacion de la razon. 

« El principio, dice santo Tomás, (1) es primero na- 
turalmente que aquello de que es principio: vemos que 
en muchas cosas naturales el ser tiene algun modo de 
principio, como cuando un agente comunica algun ser 
ó actualidad á- otro: luego ai el ser divino es el ser de 


(1) Summa contra Gent. Lib. 1.2 Cap. 20. 
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cada cosa, se seguirá, que la existencia y ser de Dios, 
tieue alguna causa, y por consiguiente no será ente ne- 
cesario y dá se. Ademas, si Dios es el ser de todas las 
cosas, será necesario decir que la existencia de cada 
COSa €S Cterna. +... ...«.«.... Si Dios es el ser 
de todas las cosas, no será mas verdad el decir que la 
piedra es eate, que el decir, que la piedra es Dios.» 

Esclayendo mas adelante la identificacion sustancial 
entre Dios y nuestra alma, identificacion que como es 
bien sabido, es una de las principales manifestaciones 
del Panteismo, y uva de sus primeras y mas funda- 
ruentales afirmaciones, añade: (1) «Todo aquello de lo 
cual se forma alguna cosa, se halla en potencia res- 
pecto de la cosa formada: es asi que la sustancia de 
Dios no está en potencia para alguna cosa, siendo 
necesariamente acto puro; luego es imposible que el 
alma y cualquiera otro ente sea formado de la sus- 
tancia divina. 

Aquello de lo cual se hace otra cosa, esperimenta 
alguna manera de mutacion: es asi que Dios es abso- 
lutamente inmutable, como se ha demostrado antes: 
luego es imposible que del ser de Dios se forme al- 
guna cosa. 

En nuestra alma se presenta evidentemente varia- 
cion por parte de la ciencia, la virtud y sus contrarios: 
es asi que Dios es absolutamente invariable tanto por 
si mismo, como accidentalmente (et per se, ef per acci- 
dens): luego repugna que el alma sea de la sustancia 
de Dios.» 

Es imposible seguir al santo Doctor en la impugna- 
A _——— A 

(1) Md. Lib. 2.* Cap. 89. 
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cion del Panteismo y en el desenvolvimiento de sus 
raciocinios sobre esta materia; porque, lo repito, seria 
necesario trascribir casi toda la Suma contra los Gen- 
tiles, y gran parte de sus restantes escritos. No pode- 
mos sin embargo dispensarnos de consignar aqui sus 
* palabras sobre el origen y causas del Panteismo se- 
gun se presentaba en su tiempo. 

« Cuatro son las causas que parecen habcr dado ori- 
gen á este error. La primera es la inexacta inteligencia 
de algunas autoridades. Se halla en san Dionisio, que la 
divinidad supersustancial es el ser de todas las cosas; de 
lo cual quisieron inferir algunos, que Dios es el mismo 
ser formal ó interno de todas las cosas, sin considerar 
que semejante interpretacion no era conforme ni siquiera 
á las mismas palabras citadas. Porque si la diviuidad 
es el ser formal ó esencia de todas las cosas, no cs- 
tará sobre todas, sino dentro de todas las cosas: mas 
aun; scrá algo de todas las cosas. Cuaudo pues dijo, 
que.la divinidad es sobre todas las cosas, dió 4 en- 
tender que su naturaleza es distinta y superior á toda 
otra naturaleza, y se halla colocada sobre todas las 
demas cosas: mas cuaudo dijo que la divinidad es el 
ser de todas las cosas, quiso significar que de Dios 
se deriva y procede, y que todas las demas cosas parti- 
cipau alguna semejanza de su ser. Asi es que dice en 
otra parte, escluyendo esta interpretacion errónea, 
que en el mismo Dios no se debe admitir contacto 
alguno, ni mezcla alguna con las otras cosas, ni si- 
quiera á semejanza de la que tiene el punto respecto 
de la línea, y la figura del sello respecto á la cera. 

Lo segundo que á algunos indujo á este error, fue 
la falta de exactitud en el raciocinio. Porque aquello 
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que es comun, se concreta y determina al individuo 
por medio de alguna adicion, pensaron que el ser 
de Dios que no recibe adicion alguna, no constituia 
una esencia propia sino un ser comun. No tuvieron 
en cuenta que lo que es comun ó uuiversal, no puede 
existir en la realidad sin adicion, por mas que el 
entendimiento pueda concebirlo sin adicion: asi por 
ejemplo, el animal no puede existir realmente sin 
que sea racional ó irracional, si bien con el pensa- 
miento puede prescindirsc de estas diferencias; y la 
esencia universal, si bien puede concebirse sin adi- 
cion actual, pero nó sin la capacidad de recibir adi- 
cion ó-diferencia; porque si al animal no pudiera aña- 
dirsele alguna diferencia, ya no sería género, y lo mismo 
puede decirse de los demas conceptos universales. 

Ahora bien: el ser de Dios escluye toda adicion, no 
solo segun el modo de concebir, sino tambien segun 
existe en si mismo; de suerte que no solo existe sin 
adicion actual, sino tambien sin capacidad de adicion 
alguna. Luego por lo mismo que no recibe ni puede 
recibir adicion, mas bien se debe inferir que Dios no 
es un ser comun, sino propio y especial, pues es cvi- 
dente que su ser se distiogue realmente de todos las 
demas seres, por lo mismo que nada se le puede aña- 
dir. Ep este sentido se dice en el libro De Causis, que la 
primera causa se constituye en razon de individuo y se 
distingue de todas las demas cosas por la misma pu- 
reza ó actualidad de su bondad. 

La tercera cosa que dió bcasion á este error fue la 
cansideracion de la simplicidad divina. ....... 

=. ..«. ««. «+ +. La cuarta fue el modo de hablar 
segun el cual decimos, que Dios está en todas las co- 
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sus, no comprendiendo que no está en las cosas como 
algo de las mismas, sino como una causa que sostiene 
siempre ó que nunca deja de estar presente á su efecto. 
No decimos que existe la forma ó esencia en el cuerpo, 
del mismo modo que el piloto en la nave. (1) » 

Si la clara y vigorosa argumentacion de santo lomas 
que dejamos consignada, basada sobre procedimientos 
y conceptos ontológicos tan elevados como sólidos, 
junto con las sencillas observaciones antes indicadas, 
no dejan duda alguna sobre la absurdidad del Pan- 
teismo considerado en si mismo y en su origen, no 
aparece menor su repugnancia con la razon, y le 
injusticia de sus pretensiones, cuando se examinan 
las funestas y peligrosas consecuencias que de su 
seno se desprenden. La negacion de toda religion, la 
negacion de toda distincion entre el bien y el mal, 
la destruccion de todo el órden moral, y la consi- 
guiente subversion de la sociedad; hé aquí las funes- 
tas, pero necesarias consecuencias del Panteismo. Y 
nótese bien, que no se trata aqui de consecuencias en 
estado latente; trátase de consecuencias desarrolladas, 
expresas, precisas y que han pasado y pasan cada dia 
al campo de los hechos. No hemos visto al Eclectismo 
negar la distincion esencial entre el error y la verdad? 
¿No vemos á Mr. Joulfroy, negar la revelacion, la fe, 
la autoridad, y escribir sobre el modo como concluyen 
los dogmas? (2) ¿No vemos á muchos panteistas profesar 


(1) Ita. Lib, 1.* Osp. 26, 

(2) Em la obra de este autor que lleva el título de «Melanges 
philosóphiques, » se halla un capítulo con el siguiente epigrafe: 
Comment les dogmes inisssut. El pensamiento dominante del autor 
al esoribir este capitulo se halla condensado en las siguientes pala- 
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abiertamente el Deismo, y á otros proclamar el hombre 
Dios? ¿Que viene á ser el antropoteismo de Hegel, 
sino la deduccion lógica y la condensacion filosófica 
de todas las absurdas cuanto impias consecuencias del 
Panteismo? Cuando oimos pues decir ú Michelet, que 
el ser divino es la humanidad; cuando vemos á Feuer- 
bach afirmar, que háy identidad absoluta entre los atribu- 
tos de la naturaleza divina y los de la naturaleza hu- 
mana, y por consiguiente entre la persona divina y 
la persona humana, nada de esto debc sorprender- 
pos; pues estos filósofos no hacen mas que usar con 
respectq al Panteisno de una lógica mas esplicita y 
precisa que sus antecesores. 

Por otra parte, esto no es mas que la reproduccion 
de un fenómeno constante en la historia del error en 
filosofia. Obsérvase en efecto, que cuando aparece un 
error fundamental que interesa las cuestiones mas vi- 
tales de la ciencia y de la religion, algunos se detie- 
nen antes de deducir todas sus consecuencias, ya sea 
por la limitacion de su fuerza de raciocinio, ú ya por- 
que no se atreven á desenvolver todas sus deducciones, 
temeposos de chocar con el sentido comun de la hu- 
manidad. Pero en pos de estos vienen otros, d de in- 
tuicion mas poderosa, ó de caracter mas osado, que 
marchan resueltamente por el terreno de las deduccio- 
nes, desentrañando hasta las últimas consecuencias y 
aplicaciones, siquiera encierren las mas palpables con- 
tradicciones y envuelvan los mayores peligros para el 


bras finales del mismo: «Asl es como se realiza la ruins del 
partido del dogma antigúo y 0l advenimiento del nuevo. For lo 
que hace al dogma entiguo en el mismo, tiempo hsoo que »e 
halls muerto. ” 
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órden moral. Hegel, Michelet, Feuerbach y otros, no 
son mas que los representantes de la lógica en órden 
al Panteismo. 

¿Que es la religion considerada en su expresion mas 
general? La religion es la relacion del hombre con 
Dios. Luego el Panteismo al establecer la unidad de 
sustancia, destruye necesariamente la religion; porque 
una cosa no se refiere á si misma. Mientras el hombre 
es considerado como un ser individual, distinto sus- 
tancialmente de Dios, el hombre podrá elevarse hácia 
Dios por medio de la religion, y la religion será una 
verdad: pero desde el momento que el hombre se nos 
presenta como la sustencla misma de Dios, ó como un 
fenómeno y modo de ser de la Divinidad, la religion 
deja de ser una verdad, el culto religioso “es un ab- 
surdo, y el Panteismo al absorber al hombre en el 
gran Todo, absorbe tambien todas las relaciones reli- 
giosas con Dios. No cabe poner en duda la necesidad 
lógica de esta deduccion, por mas que la mayor parte 
de los panteistas se esfuerzen en apartar la vista de ella, 
espantados del abismo que se oculta tras de semejante 
dedueccion. Ello es incontestable gin embargo, que el 
Panteismo gravita irresistiblemente hacia este abismo, 
y que la negaciou de toda religion, aparece siempre 
como el último término de sus degmas fundamentales. 

La religion como relacion del hombre con Dios, 
se halla basada esencialmente sobre la gran relacion 
de la creacion, que es como la relacion fuundameutal 
y primitiva del hombre con Dios. Luego la negacion 
de la creacion envuelve necesariamente la negacion 
de toda religion. Y hé aquí porque hemos dicho, que 
esta negacion aparece siempre como el último término 
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de los dogmas fundamentales del Panteismo; pues es 
bien sabido que la negacion de la creacion es otro de 
los dogmas capitales del sistema panteista. : 

Que la distincion entre el bieu y el mal desapare- 
ce tambien con el Panteismo, que el vicio y la virtud 
son palabras vacías de sentido, y que la negacion del 
órden moral son consecuencias tan funestas como ine- 
vitables de cste sistema, son deducciones cuya legiti- 
midad no puede ponerse en duda. Si Dios lo es todo, 
si todo es Dios, si Dios es la sustancia única que se 
desarrolla en el órden de la naturaleza y del espiritu, 
si el hombre y los cuerpos ó no existen. realmente, ó 
no son mas que manifestaciones y fenómenos de la exis- 
tencia única que se pone á sí misma y se manifiesta 
necesariamente ¿qué vienen á ser el bien y el mal sino 
modos de ser necesarios de la Divinidad? ¿A qué se re- 
duce la libertad humana y la consiguiente respobsabi- 
lidad moral de las acciones? ¿No .es evidente que el 
órden moral desaparece completamente con semejan- 
tes doctrinas? Oigamos ahora las pulabras de un hom- 
bre que tiene ciertamente el derecho de hablar sobre 
esta materia. 

«Segun los Panteistas, dice el abate Maret, (1) una 
fuerza interior y ciega, inherente á la sustancia infi. 
nita del uuiverso, produce todas las existencias; dis- 
tintas en apariencia y por efecto de una ilusion de nues- 
tro espíritu, estas existencias se coufunden entre sí, y 
con la sustancia de le cual aquellas son los desarrollos 
en una identidad comun. La existeucia que se conserva 
en medio del número infinito de fenómenos, está en ei 
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(1) Bnsayo sobre el Panteísmo, Cap. 5. 
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misma destituida de inteligencia, de voluntad, de li- 
bertad, de personalidad; nada podemos afirmar res- 
pecto á ella, sino que, si se conoce ella misma es por 
medio de la razon humana, el mas elevado y último 
de sus desarrollos. La sustancia divina no tiene, pues, 
vida propia; solo vive emanando y produciendo el 
mundo; mas como esta produccion es infinita, como 
no tiene principio ni fin, se inflerc que la vida divina 
no se halla nunca completa, y por consiguiente que 
Dios no existe, pero que se crea. Todo sistema de Pan- 
teismo, sean cuales fueren las expresiones con que se 
disfraza, viene á parar al fin á la concepcion que aca- 
bamos de esponer con toda claridad, y que no nos 
parece en sí y en sus consecuencias mas que un 
Ateismo disfrazado. 

Consiste el Ateismo en negar á Dios, y ciar 
el Ser de los seres por las fuerzas ciegas de la natu- 
raleza. El Panteismo llama.á Dios el gran todo del 
universo; y este gran todo, coleccion de existencias 
aparentes é iluscrias, no nos ofrece en realidad mas 
que una abstraccion, un substantivo. De una y otra 
parte se rehusa á Dios la inteligencia, la voluntad, la 
libertad, la vida propia; por consiguiente le niegan su 
existencia. 

¿Es posible una religion teniendo tal idea de Dios? 
La religion no es otra cosa que la relacion del hombre 
con Dios; mas para que esta exista, es preciso nece- 
sariamente que haya dos términos que se relacionen; 
pero el Panteismo identificando el hombre y el mundo 
con Dios, absorbe un término dentro del otro, y par 
necesidad destruye uno de ellos; de consiguiente ¿co- 
mo existirán entonces las relaciones? 


DISTISCION REAL ENTRE ETC. 15 


¿Qué respeto, que amor, que sumision se tributa - 
rian á un Dios que el mismo no se conoce, cuya exis- 
tencia no se sabe sino por medio del hombre, que 
no se deja sentir sino en la conciencia humana, y no 
se forma de otra manera mas que mediante el pro- 
greso de la razon del hombre? ¿Qué respeto puede 
haber por un Dios, del cual el hombre es en este 
muudo su mas brillante desarrollo? En presencia de 
un Dios semejante, ¿no es una verdadera estravagan- 
cia el entusiasmo y ternura que manifiestan nuestros 
filósofos hacia su iníinito? Si el hombre es Dios en 
el órden de lo lifnitado, ¿deberá adorarse á si mismo; 
y por lo tanto no dependerá mas que de él? Pero 
antes de hacer un Dios del hombre, destrúyase el in- 
superable sentimiento de su dependencia y miseria. 
Las leyes de la inteligencia gobiernan la razon; las de 
la moralidad regularizan su corazon, y las físicas dan 
vida y movimiento al cuerpo; todo habla al hombre 
de sus necesidades y dependencias; ¡este sí que e 
mn Dios bien singular! Y no obstante, ¡con qué fa- 
cilidad se aficiona á un pensamiento cuya locura iguala 
á la impiedad! ¿Las primeras palabras en el mundo 
no han sido estas: Fo seré semejante d Di0s........ Vos- 
otros sereis como Dioses? El origen del mal y del do- 
lor ¿no.fneron á inocularse en el fondo de una con- 
ciencia sublevada por el orgullo? El ángel y el hom- 
bre sucumbieron bajo este pensamiento de loca am- 
bicion. Si, el Cielo y el Eden fueron el primer tea- 
tro del Panteismo; la criatura ha qnerido sondear el 
misterio de su origen; ha negado su relacion de de- 
pendencia absoluta de Dios, queriendo bastarse 4 si 
misma, é igualarse con el Criador. Esta rebelion im- 
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pia se.ha perpetuado en el mundo, y ha sido el fon- 
do del Racionalismo y del Panteismo: en esto, pues, 
se hallan el origen, la raiz y la esencia de todo mal. 
El remedio para este profundo mal será eternamente 
la palabra que reunió á los angeles fieles al rededor 
del trono de Dios cuando se dijo: ¿quien es seme- 
jante á Dios? gris uf Deus? En esta obra no hacemos 
mas que comentar esta expresion de fé, de sumision, 
de amor, de vida; expresion que rcasume en sí toda 
la correspondencia do la criatura con el Criador. 

El Dios de los panteistas no puede servir de auxi- 
lio alguno para los desgraciados; y ¿ho ye encuentran 
en este estudo todos los hombres? Vosotros que abris 
vuestro espirita á los pensamientos del antiguo orgu- 
llo, abandonad, abandonad la esperanza; pues esta no 
habita la region en donde vosotros entrais. Vuestro 
espíritu quiere conocer, 'y vuestro corazon amar, y en 
este muudo nada puede colmar la inmensidad de vues- 
tros deseos: aspirais á un bien infinito, cuyo presen-" 
timiento creeis poseer; jadeando por la carrera de la 
vida, vais en pos de lo infinito, que se os presenta 
bajo el velo transparente de la creacion: quereis co- 
nocer y ser conocidos, amar y ser amados; teoeis ne- 
cosidad de un infinito viviente y real, á quien po- 
deros unir para siempre: ¡tales son vuestros votos y 
necesidades! El Panteismo os hace juguete de la mas 
tonta y perniciosa ilusion; disfrutad en este mundo, si 
podeis; pues mas allá de la tumba, uo os ofrece mas que 
una vaga absorcion en el gran Todo. A la manera que 
la gota del rocío convertida en lluvia y transportada 
por la corriente del rio al vasto Océano en donde ye 
abisma y se pierde, del mismo modo un dia despoja- 
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dos del sentimiento y de vuestra personalidad, ircis 
á confundiros en el vasto seno de la naturaleza. En 
presencia de este grau Todo que no tiene ni cabeza ni 
corazon, de esta necesidad de bronce que nos lloma 
un dia para la existencia, con el fin de hacernos desa- 
parecer mañana; ante este poder desconocido que se 
alimenta con las lágrimas de la desgracia que él ha 
creado, no sé que secreto terror se apodera de mi 
alma; un temblor calenturiento la atraviesa y la hiela 
como si fuera la mano de la muerte. No, el hombre 
quiere creer, conocer, amar, ser inmortal, y maldecirú 
las doctrinas que pretenden arrancarle la vida. 

No hemos sondeado eun toda la profundidad del 
abismo del Panteismo. La doctrina que aniquila la no- 
cion de un Dios persona, destruye asimismo la de un 
Dios legislador; y desaporcce tambicn la nocion de 
la Icy. Las leyes, fruto de la inteligencia y de la vo- 
luntad, son reemplazadas por una ciega necesidad; con 
este dogma de la necesidad universal, la libertad se 
reduce á una palabra y á una ilusion, y el hombre 
no es ya responsable de sus acciones. Por otra parte, 
si no existe mas que una sola sustancia, Bi todo es idén- 
tico, si todo es Dios, un mismo ser no puede ser con- 
trario á sí mismo; y por consiguiente, no hay dife- 
rencia real entre el vicio y la virtud, el error y la ver- 
dad, el bien y el mal; todo es bueno, nos dicen, hajo 
el punto de vista de lo infinito, porque todo es uno. 
En esta suposicion la moral es imposible; ¿como se la 
podrá designar una base? ¿Como se establecerá el de- 
ber? Pueden desafiarse todos los panteistas á que di- 
gan con este objeto algo que pueda sostener por un 
solo instante el exdmen de la razon. Solamente les 
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queda el interés y la fuerza para sancionar una moral 
¿no han dicho los mas rígidos panteistas que el deber 
uo tenia otra medida que el poder, y por consiguiente 
todo cuanto se podia era legítimo? Que no se nos 
venga ú presentar el interés comun, el interés de la 
sociedad: trátase de darnos un motivo capaz para de- 
eidirnos al sacrificio de nuestros intereses particula- 
res para el interés público; se trata de probarnos que 
obramos mal, cuaudo preferimos nuestro bien al de 
los demás. La satisfaccion de una pasion viva, un pla- 
cer presente y actual, tendrán siempre mas imperio 
sobre el hombre destituido de la idea del deber, que el 
cálculo de un interés lejano, de un interés general que 
apenas puede concebir. Pero en este caso ¡que funesta 
aparicion se verificaria! Ya estamos viendo el desbor- 
damieuto y lucha de todas las pasiones rivales; todos los 
lazos rotos, destruidos todos los obstáculos, la confu= 
sion en la familia, y el desorden en la sociedad. El 
género humano, presa de la anarquia, del egoismo, 
presenta la imágen de un horrible caos. No se nos hable 
de compasion é interés bácia las clases pobres y do- 
lientes, y acerca del mejoramiento del hombre y de 
la sociedad. Todas estas expresiones no tienen valor 
alguno; se hace imposible toda clase de mejora; el des- 
potismo se presenta sin límites, la anarquia sin freno; 
no tiene el hombre otra guia que su interés ó capri- 
“cho; el fuerte oprimiria al debil, este buscaria con que 
vengarse de aquel; la injusticia, la violencia, los su- 
frimientos y las lágrimas convertirian la tierra en un 
valle de desolacion. 

¡O Ser de los seres! hombres extraviados que han 
recibido de Vos su persona y cuanto son, os niegan una 
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vida propia y la personalidad. En su ceguera no ven 
que toda perfeccion está en lo infinito; en su impie- 
dad se atreven á alterar vuestra invariable esencia; 
os confunden con la obra salida de vuestras manos; 
no saben que vuestra naturaleza no permite ni dimi- 
nucion, ni division, ni límites. Vuestro poder infi- 
nito y vuestro fecuado amor, sacan de la nada vues- 
trás innumerables criaturas. La mision de estas es de 
contar vuestra gloria, de expresar vuestros divinos 
atributos, y de participar de la vida, cuya fuente ina- 
gotable está en Vos. Ellas proceden de Vos, y tien- 
den hácia Vos; pero se quedan en una distancia in- 
finita de Vos; entre ellas y Vos hay un abismo que se- 
para lo infinito de lo finito, el ser por si mismo del 
ser criado, el ser de la nada. Estos hombres que se 
creen grandes y fuertes, cuando no tienen inteligencia 
ni corazon, os rehusan cl homenaje que os debe toda 
criatura. Átomos perdidos en el universo, se llaman 
necesarios ú vuestra vida. Pero ¡cuan castigados que- 
dan de esta temeridad! Negándoos á Vos, niegan su 
propia existencia; rehusando conoceros, todo se les 
desaparece; razon, virtud, órden, justicia, amor, es- 
peranza y felicidad. Todo huye, todo se evapora; la 
realidad se convierte en ilusion, y la vida no es mas 
que una mentira amarga. ¡O Verdad! curad los ojos 
enfermos, reanimad la vacilante razon, y dad un cora- 
zon de amor....» (1.) 
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Universalidad del Panteismo ó reseña histórica de 
este sistema. El Panteismo en la anligiedad. 


Aunque hemos indicado mas de uma vez que el 
Atcismo se halla oculto en el fondo del Panteismo, no 
por eso deben confundirse estos dos sistemas. Los dos 
convienen en tener ideas falsas sobre la Divinidad, sin 
que por eso deba decirse que existe entre ellos iden- 
tidad absoluta. «Lo que distingue al panteista de los 
otros hombres que tienen folsas ideas de la Divinidad, 
dice Gioberti, (1) es que admite una sustancia única. 
Y como para conciliar la unidad de sustancia con el 
espectáculo tan variado del universo, se pueden em- 
plear diferentes medios, de ahi las diversas formas de 


(1) Introd. al estudio de la fllos. Tom, 4.? 
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Pantelsmo que pueden reducirse á tres principales, que 
llamaré emanatista, idealista y realista, segun el con- 
cepto que domina en cada una de ellas. 

El panteismo emanatista considera el mundo como 
una generacion, ó por mejor decir, como un desarrollo 
de la sustancia divina que se desenvuelve en todos 
sentidos sin multiplicarse; y sustituye á la idea de la 
creacion, no un concepto verdadero, sino una imágen 
absurda y grosera sacada de las cosas sensibles. El 
panteismo ideal niega absolutamente toda realidad á 
los fenómenos; los considera como puras apariencias y 
hasta como verdadera nada; solo admite una realidad: 
la sustancia absoluta. 

El panteismo realista es como un medio entre los 
otros dos, porque si bien reconoce como ellos una 
sustancia única, concede. sin embargo cierta realidad 
á la variedad de los fenómenos, considerándolos no 
unicamente como un desarrollo sustancial de la natu- 
raleza divina, segun la grosera idea de los emanatistas, 
sino como atributos ó modos inmanentes ó creados de 
la sustancia infinita. 

Tal es la definicion mas precisa que se puede dar á 
mi juicio, de las tres formas ordinarias del Panteismo. 
No obstante esto, reconozco de bnen grado que aten- 
didas las contradicciones intrinsecas del sistema, se 
debe encontrar aqui mucha obscuridad, confusion y va- 
cio: porque es imposible que el error, siempre en con- 
tradiccion mayor ó menor consigo mismo, iguale la 
verdad en claridad y precision. El Panteismo sería 
verdadero, si su concepto pudiera ser comprendido y 
expresado de una manera perfectamente precisa y 
distinta. 
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Asi pues los caractéres esenciales del Panteismo, 
pueden reducirse á dos: 1.” unidad de sustancia: 2.” 
esclusion de toda creacion sustancial. Este segundo 
caracter, como facilmente puede reconocerse, es una 
consecuencia del primero. Los partidarios de la ema- 
nacion admiten un simple desenvolvimiento de la sus- 
tancia única; los idealistas niegan toda produccion 
real; entre los realistas, los unos rechazan igualmente 
toda produccion, porque consideran como eternos los 
atributos y modificaciones del mundo; los otros admi- 
ten una creacion, no de sustancias sino de modos, es 
decir, de simples fenómenos. 

Se ve por este aválisis que el origen psicológico del 
Panteismo es la confusion de la idea de sustancia ab- 
soluta con la idea de la sustancia relativa y finita. 
Haced desaparecer la diferencia que existe entre estos 
dos géneros de sustancias, y desde este momento, ó 
bien negais la sustancia absoluta, y caeis por consi- 
guiente en el Ateismo y Naturalismo; d bien traspor- 
tais á esta misma sustancia todas todas las entidades 
sustanciales, rechazais la realidad y la creacion de las 
sustancias multiples y finitas, y cacis cn el Panteismo.» 

El Panteismo es la forma y la expresion mas uni- 
versal del error: apenas se hallará un sistema en la 
filosofía pagana, ni tampoco en la filosofía racionalista 
en oposicion con el Cristianismo, que no contenga en 
su seno el Panteismo bajo una ú otra de sus formas, ó 
que al menos no gravite hácia él. Esta universalidad del 
error panteista tiene su razon lógica de ser, en la lgno- 
rancia y negacion de la idea eristiana de la creacion. 
La filosofía pagana no teniendo idea de la creacion, ó 
desfigurándola con fábulas absurdas, vióse casi siempre 
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precisada á buscar la solucion cosmológica del origen 
del mando y de los cuerpos, en el idealismo panteista, 
y mas frecuentemente en el emanatismo. Despues que 
la revelacion cristiana rehabilitó en la humanidad la 
verdadera idea de la creacion, la jilosofia racionalista 
no pudiendo prescindir completamente de esta idea, 
se esfuerza en negarla unas veces, al paso que otras, 
no atreviéndose á negarla directamente, hace desa- 
parecer en la realidad este dogma fundamental de la 
Religion y de la filosofía católica, atribuyéndole ca- 
ractéres que destruyen su verdad y su realidad. Por 
eso es que el Racionalismo, que es la lucha de la razon 
humana contra la revelacion, ha gravitado y gravita mas 
que nunca en nuestros dias hacia el panteismo realista. 

Meditesc un poco sobre la historia de la filosofia 
desde sus primeros pasos hasta nuestros dias, y se re- 
conocerá facilmente, que el origen de todos los grandes 
errores, ha sido siempre la negacion ó formal ó im- 
plícita de la creacion. Es preciso llamar la atencion 
sobre este punto, e3 preciso penetrarse bien de esta 
verdad; la gran heregia de nuestro siglo, el panteismo 
germánico y el eclectismo francés, que tan rudos ata- 
ques han dirigido contra la Iglesia y su Cristo, no re- 
conocen otra base que la negacion de la creacion en- 
señada por la filosofía católica. Si el error ha de ser 
combatido con sus propias armas, si el panteismo mo- 
derno ha de ser atacado con ventaja, y si los defen- 
sores de la verdad han de llenar debidamente su mi- 
sion en este punto; preciso es que la idea de la crea- 
cion ocupe en los libros de filosofía un lugar mas pre- 
ferente del que hasta el presente ha ocupado; es pre- 
ciso que el desenvolvimiento de esta idea sea mirado 
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como un punto de la mayor importancia para la con- 
troversia religiosa y filosófica; es preciso en una pala- 
bra, buscar y combatir al error en su mismo origen, en 
sus mismos principios y fundamentos; porque, lo repeti- 
mos, la negacion de la creacion es el fundamento y la 
razon de ser del Panteismo, es decir, del error univer- 
sal, y por el contrario la afirmacion y desarrollo de la 
idea católica de la creacion, es como la condicion or- 
gánica de toda ciencia verdadera y especialmente de 
la filosofía cosmológica. 

El emanatismo es la forma mas grosera del Pan- 
teismo y al propio tiempo la mas universal. Una vcz 
desfigurada ó perdida completamente la idea tradicio- 
nal y revelada de la creacion, el emanatismo vino na- 
turalmonte á sustituirle, como el primer paso del es- 
pirita humano en el camino del error panteista: asi 
€s que la historia de la filosofía nos presenta gencral- 
mente cl sistema de la emanacion como la primera 
manifestacion del Panteismo. 

Tal vez no sería improbable el suponer que algu- 
nas especies de emanatismo no fueron en su origen 
mas que el símbolo y como una fórmula para expre- 
sar la primitiva y verdadera creacion, hasta que cl 
pueblo ignorante y entregado á sus pasiones fue con- 
fundiendo sucesivamente la fórmula con la realidad, 
y tomó la metúfora por el objeto significado. Esta sn- 
posicion, que no carece de verosimilitud, tiene la ven- 
taja de revelarnos una de las principales causas del 
politcismo y de su dominacion universal en los anti- 
guos pueblos. Del emanatismo al politeismo no hay 
mes que un paso, y la razon humana debla salvar muy 
pronto esta distancia, impulsada como se hallaba por 
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otra parte por las demas condiciones que concurrieron 
al desarrollo de la idolatria. Desde que el hombre co- 
mienza á considerar al universo como una manifesta- 
cion de la Divinidad, y las sustancias particulares como 
partes de la sustancia divina, se halla muy cerca de 
tributar los houores divinos no solamente á los seres 
humanos, sino hasta á los animales y cuerpos insensi- 
bles. El fetiquismo de algunos pueblos y la absurda 
idolatria de los antiguos egipcios, tal vez no eran otru 
cosa que el paso connatural y definitivo del emana- 
tismo al politeismo. 

Suele mirarse Ja India como el pais clásico del Pan- 
teismo; lo cual ciertamente no carece de fundamento, 
no solo por la antigiedad y universalidad de este sis- 
tema en aquellas regiones, sino en razon al desarrollo 
y formas científicas con que se presenta en aquellos 
paises desde los tiempos mos remotos. Cuantas fases 
presenta en nuestros dias el Paotcismo, no soh mas 
que la reproduccion de aqnellos antiguos sistemas, pu- 
diendo decirse con verdad, que el panteismo europeo 
es una reminiscencia del panteismo indio: hasta las 
deducciones morales, absurdas é impias, pero necesa- 
rias del Panteismo que algunos modernos han prescn- 
tado con franqueza, se hallan expresamente consigna- 
das en la filosofia vedanta. 

Sabido es que el Panteismo se presenta. en la litera- 
tura india bajo un doble aspecto; bajo el aspecto reli- 
gioso, y bajo el aspecto filosófico. Asi vemos que los 
cuatro Vedas primitivos se hallan cada uno de ellos 
divididos en dos partes, la primera de las cuales lla- 
mada Harmakanda por algunos, contiene la parte li- 
túrgica, y los preceptos religiosos y ici algunos 


26 CAPÍTULO SEGUNDO. 


llaman sanhita á la coleccion de himnos y preces per- 
tenecientes á cada uno de los Vedas. La segunda, lla- 
mada Vedanta y Brahmana mimansa, viene á ser la es- 
plicacion racional de la primera, y contiene'la teología 
completa del Panteismo envuelto en la parte religiosa 
y litúrgica: la parte puramente racional y cientifica 
de esta teología se halla contenida en los Ouparichads. 

Que esta teología es completamente panteista, y que 
en sus diferentes desenvolvimientos y modificaciones 
ha llegado hasta el panteismo ideal mas absoluto, que 
es como la última palabra de la doctrina panteista, se 
reconocerá facilmente por los pasages siguientes. Oi- 
gamos ante todo el análisis que de la filosofia vedanta 
hace Hugo Windischmann: « Cuando el hombre aspira 
á su reposo perfecto, busca unirsc con alguna cosa fija 
y absoluta que le libre de toda vicisitud y de toda 
transmigracion. Solo hay dos camiuos para ulcanzarlo; 
la ciencia y las obras. Pero las obras que de suyo son 
pasageras, producen tambien una satisfaccion pasagera: 
solo la ciencia que contempla aquello que nunca pasa, 
puede elevar al hombre sobre toda mudanza. ¿Cuales 
son los medios de obtener esta ciencia? Los sentidos 
son insuficientes, porque la sensacion solo alcanza lo 
pasagero: insuficiente tambien es el raciocinio, pues 
como está en proporcion de la inteligencia de cada 
individuo, es esencialmente relativo y no puede servir 
de medida de lo absoluto. Es preciso, pues, que nos 
remontemos á una revelacion del ser absoluto é in- 
mutable; revelacion conservada de siglo en siglo por 
los maestros de la doctrina. Mas para que el discípulo 
pueda iniciarse en esta ciencia, necesitanmse disposi- 
ciones preparatorias. Es menester despojarse de todo 
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deseo de lo que pasa, cerrar las puertas del alma á 
todos los objetos esteriores, y finalmente escitar en 
ella un grande deseo de saber. 

Concluida esta preparacion, el discípulo puede reci- 
bir la revelacion de la ciencia: esta ciencia está com- 
prendida en la siguiente proposicion: Solo Brahma existe 
y todo lo que no cs Brahma no es mas quo una ilusion. 

Los Vedantistas prueban este axioma capital par- 
tiendo de la idea de Brahma. Brahma es el Ser uno, 
eterno, puro, racional y exento de todo limite. Si fuera 
de él existieran realidades múltiples, limitadas y com- 
puestas, sería preciso que las hubiese producido Brah- 
ma: esta produccion no sería posible, á no ser que 
Brahma tuviese en su seno un principio real de im- 
perfeccion, de limitación y de multiplicidad; cosas 
que repugnan á su esencia.» 

El Vedantismo hace profesivu tambien del idealismo 
mas rigoroso, y el panteismo ideal de algunos mo- 
dernos no ha ido mas lejos que algunos sistemas filosó- 
ficos de la India. Para la filosofía vedanta, Dios se halla 
alternativamente en estado de reposo y de accion; los 
dias y las noches de Brahma son períodos regularen 
de manifestacion y de concentracion: El mundo no es 
mas que una grande ilusion, maya, un Sueño que se 
desarrolla en el espiritu del Ser supremo y único. 
Brahma que unas veces se halla en estado de reposo, 
yoga, y otras veces en estado de manifestacion, vidhouti, 
es el espíritu y la sustancia única: la unidad y la 
identidad absoluta, es el supremo esfuerzo de la ciencia 
y la verdadera realidad objetiva. «El Ser supremo, se 
dice en uno de los “Vedas, se mueve y no se mueve; 
está lejos y está cerca; está dentro de todas las cosas 
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y fuera de todas las cosas. El que vé todas los seres 
en el alma suprema, y al alma suprema ea todos los 
seres, no siente desprecio por ninguna cosa ¿que puede 
haber de triste al descubrir la unidad y la identidad 
de todas las cosas?» 

Este rigido panteismo de los Vedas predominó siem- 
pre en los sistemas filosóficos de la India, y lejos de 
retroceder, fue desenvolviéndose mas y mas hasta 
profcsar abiertamente sus últimas consecuencias, no 
solo cn el órden científico y especulativo sino tambien 
en el órdeu moral. La moral es una mera ilusion como 
todas las demas cosas, el bien y el mal moral no exis- 
ten; todo es indiferente, porque el agente y el paciente 
son una misma cosa. Tal es la doctrina consignada es- 
plicitamente en poemas, comentarios y escritos filo- 
sólicos posteriores á la recapitulacion de los Vedas. 
En un poema escrito algunos siglos antes de la era cris- 
tiana, se presenta un personaje llamado Krischna que 
dirige á su interlocutor las siguientes palabras: «No 
hay tiempo alguno en que yo no haya existido, ni-en 
que tu no hayas existido y lo mismo los demas hom- 
brea: tampoco hay tiempo alguno en que no existire- 
mos nosotros que somos universales respecto de todo 
el tiempo. Sabe que es indestructible aquel de qnien 
todo este universo es una espansion. El inagotable no 
está sujeto á destruccion...... ¿porque pues temer el 
calor, el frio, el deleite, la desgracia? Todas estas son 
cosas que vuelven á si mismas y que pasan......... No 
cxiste diferencia alguna entre el que mata y el que es 
muerto,...... y puesto que todo es una misma 0084 ¿por- 
que entristecerse? Cuando tu espíritu se habrá elevado 
sobre todas las ilusiones, entonces desdeñará todas las 
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discusiones que se han teuido d que pueden presen- 
tarse sobre la doctrina santa. » 

Como se vé, estas doctrinas no tienen nada que 
envidiar el panteismo subjetivo y trascendental de 
Fichte. Como en el sistema del filósofo aleman, el yo 
parece aqui identificado con la existencia única, ó me- 
jor dicho, el yo es la realidad única de la cual nacen 
todas las demas cosas. Las consecuencias morales pue- 
den tambien á su vez servir de comentarios al he- 
geliauismo, y son dignas de pouerse en parangon com 
las de Michelet y Feuerbach. El Panteismo siempre se 
parece á si mismo: encerrado en un círculo de hierro 
del cual no le es dado salir, se halla condenado á pasar 
de la emanacion al idealismo, y de la divinizacion ma- 
terialista del mundo á lu divinizacion trascendental 
del yo. 

Uno de los libros en que se halla consignado mas 
esplícitamente el emanatismo, es el apellidado Código 
de Manu, que puede considerarse como nn reflejo y 
esposicion de la filosofía vedanta. Hé aquí como se ex- 
presa acerca de la creacion: « Aquel que solo pucde 
ser conocido por el espiritu, el que existe sin purtes 
visibles, el eterno, el alma de todos los seres, é quicn 
nadie puede comprender, desplegó su propio esplen- 
dor. Habiendo resuelto en su pensamiento /acer emá- 
nar de su propia sustancia las diversas crinturas, pro- 
dujo al principio las aguas en las cuales depositó un 


Despues de haber permanecido en este huevo un año 
de Brahma, el Señer. dividió con su solo pensa- 
miento cstc huevo en dos partes con las cuales 
formó el cielo y la tierra; en el medio, la atmósfera, 
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las ocho regiones celestes y el depósito permanente 
de las aguas.» 

El emanatismo vedanta no es un emanatismo sím- 
ple, pues se presenta por lo regular bajo la doble 
forma periódica de emanacion y remanacion. La absor- 
cion en el Ser supremo y la identificacion de nuestro 
espíritu con la sustancia primera por medio de la con- 
templacion, enseñadas por el Budhismo, no parecen ser 
en el fondo otra cosa que el período de remanacion 
que sucede al periodo de emanacion. Pero en donde 
se halla mas claramente consignada csta doctrina es en 
el citado Código de Manú. «Cuando Dios despierta, 
dice, al punto este universo ejerce sus actos: cuando 
entra en el sueño, entonces el mundo se disuelve. 
Durante su apacible sueño, los seres animados pro- 
vistos de principio de accion, abandonan sus funcio- 
nes y el sentimiento cae en la inercia; y cuando estos 
seres se disuelven al mismo tiempo dentro del alma 
suprema, entonces esta alma de todos los seres duerme 
tranquilamente en la mas perfecta quietud.» 

Aunque todos convienen en que el Panteismo cons- 
tituye el fondo de la filosofía vedonta y que bajo una 
ú otra forma se halla en todos los sistemas filosóficos 
de la India, no sucede lo mismo con respecto á la filo- 
sofía de la China, no atreviéndose muchos á afirmar la 
existencia del Panteismo en dicha filosofía, Por lo que 
hace á nosotros, tenemos por tan incontestable el pan- 
teismo de las doctrinas filosóficas de la China como el de 
la filosofía india, y no hallamos otra razon de la diver- 
sidad de juicios sobre este punto, que la ignorancia de 
la filosofía china. Los antiguos misioneros de este im- 
perio, que indudablemente se hallaban en condiciones 
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las mas favorables para conocer el verdadero espiritu 
de la filosofia de los chinos, no solo por el conoci- 
miento de la lengua sino mas aun por su familiar y 
frecuente trato con los hombres mas doctos de la secta 
literaria, reconocen casi unanimemente, que el pan- 
teismo emanatista constituye el fondo y la esencia de 
la filosofía china. 

El principio de todas las cosas, segun esta doctrina, 
es la sustancia universal, llamada £+; eterna, infinita, sin 
principio ni fin; se halla en todas las cosas del universo 
formando sn sustancia y entidad: ¡invisible en si misma 
y untes de la produccion de las cosas, se manifiesta 
y se hace sensible por medio de la emanacion de las 
sustancias sensibles. Pero no solo las cosas materia- 
les, sino tambien las morales y espirituales emanan 
de la Ly, y vuelven á ella cuando perecen, porque 
todas ellas no son mas que modos de ser de esta esen- 
cia universal. Ñ 

El órden con que procedieron estas emanaciones, 
mediante las cuales quedó constituido el universo, cs 
el siguiente: El primer ser y la sustancia eterna en 
si misma y antes de manifestarse en el mundo, ca- 
recía de vida, de ¡uteligencia, de veluntad, de saber 
y de toda actividad. Por medio de cinco transforma- 
ciones sucesivas, emanó de esta primera sustancia 
un aire sutil, puro é incorruptible como ella, y que 
viene á ser como la materia próxima de que se for- 
man todas las cosas. Este aire sutil que no es mas que 
una manifestacion material y sensible de la Ly, pero 
cuyo ser y entidad se identifican con el primer prin- 
cipio, produjo por medio del frio y calor, primero el 
agua, despues el fuego y sucesivamente lo3 demas ele- 
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mentos, los cuales en la realidad son el mismo aire 
sutil primigenio, segun que se halla modificado por di- 
versos accidentes; calor, frio; humedad, dureza, movi- 
miento etc. Los ciuco elementos formaron el cielo, la 
tierra, el $01, la luna y demas astros: por último lu 
union del cielo y la tierra produjo al hombre y la mu- 
ger. Asi pues la esencia y entidad de todo lo que cons- 
tituye el mundo, es una misma, es decir, el aire sutil 
primigenio á quien llaman Tai Kie, que á su vez se iden- 
tifica en su ser con la Ly, con respecto á la cual es como 
la primera manifestacion activa. El Tai Kie es origen y 
causa de producirse y acabarse el Universo, segun se 
despreude del siguiente pasuje del Sing Li: «Antes de 
producirse el mundo, el Tai Kie fue causa de que hu- 
bicse ciclo, tierra, hombres y demas cosas. Despues de 
acabarse cl mundo, tambien el Toi Kie será causa de 
que los hombres y las cosas se acaben y de que se vuel- 
van á juntar cielo y tierra en el caos; mas el Tai Kie 
siempre está en el mismo ser, asi en el principio como 
enel fin; no hay cosa que pueda acrecentarle ni dismi- 
nuirle. » 

Segun el análisis que antecede, el panteismo profe- 
sado por la secta literaria, á pesar de sus tendencias ma- 
terialistas, presenta remarcable analogía con algunos de 
los celebrados sistemas panteistas de nuestros dias. La Li 
de la filosofia china, sin vida, sia inteligencia, sin ao- 
tividad en si misma y antes de sus manifestaciones pro- 
gresivas por medio de los seres espirituales y materia- 
les que componen el universo, se asemeja mucho á la 
idea de Hegel, y el Dews in fieri del filósofo aleman, 
parece una reminiscencia de la Ly de los filósofos chi- 
nos. 
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El fenómeno que hemos observado en los sistemas 
filosóficos de la India, se reproduce igualmente en la 
filosofía de la China: en medio de la variedad de sus 
sistemas, y al través de las diferentes formas bajo las 
cuales se presenta, especialmente en órden á la cos- 
mogonia, el fondo es siempre idéntico y siempre pan- 
teista. Segun Sao Tru, el Tao, primer caos y razon 
suprema, produjo la unidad, que es el Tai Kie ó se- 
gunda materia: la unidad produjo la dualidad, Lrang F: 
la dualidad produjo la trinidad, es decir, cielo, tierra 
y hombre; y la trinidad produjo todas las cosas. 

Por último, para convencerse do que el Pantcismo 
constituye el fondo de la filosofía china, basta saber que 
el principio fundamental de todos sua sistemas Mlosó- 
ficos, reconocido como el axioma y primer principio 
de la ciencia en todos sus libros, es precisamente la 
fórmula esencial del Pauteismo: Van Voe le Ty, es 
decir, omnia sunt unum: hé aquí el principio fundamen- 
tal de la ciencia, y la afirmacion constante de toda la 
filosofia de la secta literaria. 

Las indicaciones que quedan consignadas relati- 
vamente al panteismo de la filosofía china, se hallan 
completamente de acuerdo con el análisis que de la 
misma presenta el P. Ricci, célebre misionero domi- 
nico, que ejerció el santo ministerio por espacio de 
muchos afios en China, y que habia estudiado á fondo 
su literatura á juzgar por sus escritos. Hé aqui algunos 
pasages relativos á la materia que nos ocupa: (1) « Es 
necesario darse una primera causa que eternamente 


(1) Hoeños de la Orden de Predic. en el tmp. de China, manus- 
orit. de la Universidad de Manila, Ub, 1. Cap. 8." núm. 8, 
5 
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preceda á todas las cosas de las cuales es principio y 
origen. Es de iafinita entidad, ingenerable, incorrap- 
tible, sin priacipio ni fin. Pero esta causa primera, no 
tirne vida, ni existencia, ni sabiduria, ni propiedad, 
ni actividad alguna, mas que scr pura, quieta, sub- 
til y diáfana; sin corporcidad y sin figura, de suerte 
que solo con el entendimiento se puede percibir, (al 
modo que decimos de las cosas espirituales) aunque 
hablando con propiedad, ni es espiritual, ni goza de 
las calidades activas y pasivas de los elementos. Lla- 
man á esta primera causa, Ly, id est, ratio.» 

Este pasage confirma lo que antes hemos indicado 
en órden á la analogía que se nota entre el panteis- 
mo de la filosofía china, y algunas de las manifesta- 
ciones del panteismo germánico. 

« De esta primera causa, prosigue el P. Ricci, (1) 
infinita é inmensa, emanó naturalmente, y acaso me- 
diante cinco mutaciones, este nire elemental en cuanto 
á su pura sustancia, y asi es incorruptible. .. . Este 
aire cs limitado y finito, hecho un globo que llaman 
Toi Kie, y tambien Hoén tún, que quiere decir, caos, 
en nuestra lengua. » 

La filosofía china no se detiene ante las deduccio- 
nes que de estos principios panteistas se desprenden. 
«La universidad de todas las cosas (2) vienen á ser 
num tantum, conforme al axioma: Van uoe Te Ty; por- 
que la generacion no es otra cosa que recibir el ser y 
la sustancia de aquel caos, actuada con varias figuras 
y calidadcs puras ó impuras. . . . . La corrupcion ó 


(1) Má. núm. 0. 
(3) MI, núm, 19. y 14. 
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muerte no es otra cosa que una destruccion de la figura 
eslerior de las calidades y humores vitales con que el 
viviente se sustentaba, resolviéndose y reduciéndose 
en la sustancia ó ser de aquel mismo aire ó caos. .... 
y esto es de tal suerte, que el universo cuando se aca- 
bare, todo se reducirá al Ly, primer principio; y el 
Ly reproducirá de nuevo al modo dicho otros y otros 
mundos: con lo cual omaia sunt unum, el ommia redu- 
cuntar ad unum. 

Supuesto que omn'a sunt uneum, consiguientemente 
dicen, que todas las cosas son una sustancia y de una 
misma naturaleza, y que solo difieren por las figuras 
esleruas. .... Con, lo cual claramente se ve, que mo 
conocen los chinos sustancia propiamente espiritual, 
pues no hay sustancia alguna que no proceda de aque- 
lla materia primera, llamada Ly, y mucho mas por ser. 
todas las cosas, segun su opinion, de una sustancia y 
naturaleza. Por lo cual dicen, que aun las virtudes mo- 
rales dimanan del Ly. » 

A pesar de que las doctrinas morales del Zend-Ayesta 
son incontestablemente preferibles, consideradas en el 
órden práctico, á las conclusiones rigurosamente pan- 
teistas de la filosofía vedanta, no debe atribuirse esta 
superioridad á su sistema ontológico ni cosmológico, 
pues este es tan panteista en el fondo como aquella, 
sino á las reminiscencias de las doctrinas biblicas 
cuya influencia en la filosofía de los persas no es po- 
sible desconocer. En efecto: el Zend-Avesta de Zo- 
roastro no parece ser otra cosa que una trasformacion 
del Panteismo en Dualismo, en cuyo fondo se halla 
siempre la emanacion panteista eon todas sus conse- 
cuencias. Los espíritus buenos emanando de Ormuz y 
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los malos de Ahriman, y los dos emanando á au vez, de 
Mythras, son una prueba evidente de que á pesar de 
la influencia bíblica, el autor ó recopilador del Zend- 
Avesta no supo comprender la idea de la ercacion, ni 
llegar por consiguiente á la nocion de un Dios ente- 
- ramente separado é independiente del mundo. Asi no 
es de estrañar que la filosofía persa en medio de sus 
vacilaciones y obscuridades, llegue por último á la 
identidad universal. Despues de la lucha de Ormuz 
contra Ahriman y la victoria final del primero sobre el 
segundo, todas las cosas pasarán á ser luz; las almas 
purificadas por medio de la metempsicosis volverán al 
primer ser, al principio en el cual entrarán y con el 
cual se identificarán tambien los dos primeros princi- 
pios del bien y del mal, Ormuz y Ahriman. 

Semejante doctrina no solo envuelve la negacion de 
la diferencia esencial entre cl bien y el mal, toda vez 
que al destruirae el universo se unirán estrechamente 
entre sí, negacion que es uno de los caractóres y una 
de las principales consecuencias del Pauteismo, sino 
que á semejanza de la filosofía vedanta establece tam- 
bien la remanacion, última palabra del pantcismo ema- 
natista. 

No noz detendremos en analizar las doctrinas del 
Egipto, de la Caldea, Etiopia y demas regiones orienta- 
les, pues sus relaciones de filiacion y su analogía con los 
sistemas filosóficos de la India y de la Persia no per- 
miten dudar de-su fondo panteista, á pesar del acroa- 
matismo en que se hallaron envueltas. Por otra parte, 
la idea de una Diosa madre, que aparece siempre en 
aquellos sistemas bajo diversos símbolos y formas, in- 
dica suficientemente la idea de una emanacion dualista. 
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La Yesis de los egipcios, la Omorka de los caldeos, la 
Astarte de los fenicios, la Anastis de los armenios con 
todas las demas diosas madres de los pueblos orien- 
tales, deben mirarse como otras tantas formas del 
emanatismo hierático. 

Si de las regiones orientales pasamos á la tierra 
clásica de la filosofía, al Asia Menor, la Grecia y la 
Ttalia, veremos al Panteismo hacer continuos esfuerzos 
para libertarse de las formas hieráticas y acroamáticas 
en que le envolvieran los sacerdotes orientales, para 
presentarse cn toda sn desnudez, sometiendo sus prin- 
cipios y consecuencias al movimiento general filosófico 
que dominó eu aquellos paises. La filosofía helénica 
se encargó de trasformar el emanatismo unitario y 
dualista en panteismo riguroso y científico, despoján- 
dole al propio tiempo y gradualmente del acroamatis- 
mo que venia domiuándole desde antiguo en la mayor 
parte de las regiones orientales. 

El dualismo de la escuela jónica, haciendo emanar 
todas las cosas del agua como primer principio pasivo 
y eterno, se transformó en la escuela ftalo-griega en 
unidad absoluta, abriendo el camino al panteismo es- 
plicito y rigurosamente científico de' los eleáticos. La 
mónada primitiva y absoluta de Pltágoras, junto con 
el dogma de la metempsicosis, no podia menos de 
producir sus frutos, y el panteismo idealista de Jeno- 
fanes y Parménides, no fué mas que el desenvolvi- 
miento lógico y la última consecuencia de la doctrina 
pitagórica; porque del pitagorismo al eclectismo no hay 
mas que un paso, y este paso no debia hacerse espe- 
rar en una época y en unos paises en que descarrilada 
la filosofía, rota ó desfigurada la cadena de la tradi- 
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cion primitiva, privada de las ideas fundamentales de 
Dios y de la creacion, parecia rebosar al propio tiempo 
de movimiento y de vida, y se agitaba sin cesar en 
busca de una verdad que llenase por una parte los 
deseos del corazon, satisfaciendo por otra las exigencias 
de la razon humana. 

Los metafísicos de Elea, partiendo de la unidad ab- 
soluta del ser y de la negacion de la legitimidad del 
criterio de los sentidos, llegaban al idealismo pan- 
teista, que es, á no dudarlo, la fórmula mas rigurosa 
y hasta cierto punto la mas científica de la doctrina 
panteista. Tomando por punto de partida el axioma 
reconocido ya por la escucla de Jonia, Jenofanes, 
Parménides, Meliso y demas metafísicos elcáticos, es- 
tablecieron que ninguna cosa puede proceder dé otra, 
porque nada puede producir una cosa que envuelva 
diversidad y distincion real de la causa producente. 
El cute pues no puede producir una cosa desemejante 
á sl, porque no puede contener la razon de esta de- 
semejanza; lucgo toda produccion, si alguna existe, no 
puede ser otra cosa que una apariencia ó una pro- 
duccion fenomenal y como una repeticion idéntica del 
.—producente. Asi pues todo lo que existe es eterno é 
infinito, inmoble y absolutamente inmutable en su ser; 
y como lo eterno é infinito no puede ser mas que uno, 

e» necesario que no exista mas que un ser idéntico 
consigo mismo y con la esencia de todas las cosas. La 
diversidad de seres y la multiplicidad de naturalezas 
que nos representan los sentidos, no son mas que apa- 
riencias y fenómenos que carecen de realidad objetiva 
verdadera, y el testimonio de los sentidos carece de 
todo valor científico, puesto que se halla en flagrante 
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contradiccion con la unidad absoluta de ser enseñada 
por la razon pura. El mando esterno y corpóreo, es 
por consiguiente una pura ilusion de los sentidos; la 
materia y los cuerpos no existen realmente, aparecen 
solo á los sentidos, y si alguna realidad tienen, no 
será mas que un modo de ser ó una modificacion fe- 
nomenal del ser absoluto, único é idéntico. 

Jamós el pantcismo idcal habia sido desenvuelto 
con lógica mas contundente, ni se habia presentado con 
pretensiones y bajo formas tan cientificas como las 
que alcanzó en la escuela metaftsica de Elea: la uni- 
dad absoluta y la identidad de sustancia se enseña- 
ban en ella con toda claridad y decision, sin amba- 
jes ni contemplaciones de ninguna especie. Sin em- 
bargo, como no puede menos de suceder á todo sis- 
tema que intente arrastrar á la humanidad fuera del 
sentido comun, poniéndola en contradiccion consigo 
misma; y á pesar de haberse sostenido con brillo y 
pujanza por algun tiempo, merced á los esfuerzos de 
Parménides, sucesor de Jenofanes, de Meliso y de 
Zenon apellidado por sus contemporáneos el poderoso, 
á causa de su fuerza de raciocinio, de su lógica irre- 
sistible y de su talento de discusion; el panteismo 
ideal de los eleáticos vino finalmente á perderse en 
el Escepticismo, degenerando y confundiéndose con las 
numerosas scctas de sofistas que deshonraban la es- 
peculacion griega en tiempo de Sócrates. 

Despues de la regeneracion socrática de la filosofía 
griega, aparecieron las dos grandes escuelas de Pla- 
ton y de Aristóteles. Los dos filósofos, no menos que 
las dos escuelas por ellos fundadas, se hallaban muy 
distantes del panteismo formal y esplicito, y mas aun 
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del sistema ideal de la escuela eleática; empero no 
por esto es menos cierto que el dualismo primordial de 
Platon, junto con su teoria vaga y confusa sobre las 
ideas, contenia el germen del Panteismo, y que este 
sistema no debia tardar en presentarse en su escuela. 

Aristóteles se colocó indudablemente en un punto 
mas distante del Panteismo que Platon, y es preciso 
concederle la gloria de haber neutralizado de una ma- 
nera mas eficaz la influencia deletérea de esta doctrina, 
oponiéndole una barrera insuperable con su teoría so- 
bre el origen del conocimiento humano, tcoría cn que 
tiende á guardar el debido equilibrio entre las facul- 
tades sensitivas y las racionales, y especialmente com 
su profunda teoría sobre la generacion sustancial que 
destruye por su base el panteismo de la Mlosofía pa- 
gana. No es posible dejar de admirar la fuerza de ge- 
nio de este hombre, que careciendo de la idea exacta 
de la creacion, que á nosotros nos hace tan facil la 
impugnacion del Panteismo, y sin poseer la idea 
clara y elevada de Dios que el cristianismo nos ha 
revelado, encontró en los recursos de su talento emi- 
nentemente filosófico el modo de levantar una barrera 
casi insalvable contra la unidad de sustancia y con- 
tra la identidad absoluta, estableciendo la diversidad 
originaria de las sustíncias finitas. Aun cuando pres- 
cindieramos del grado de verdad que encerrar pueda 
su teoría de la generacion sustancial, bastaría consi- 
derarla bajo el punto de su oposicion con el Panteismo, 
para que no fucra tratada con el desdem ignorante 
con que la han mirado algunos escritores, que sin 
conocer sus tendencias, y sobre todo sin conocer su 
foudo y su verdadera naturaleza, se han permitido 
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censurarla con demasiada ligereza, Sobre este punto, 
como sobre otros muchos de su doctrina, se han emi- 
tido frecuentemente juicios y apreciaciones en que no 
resaltan ciertamente la moderacion que fuera de de- 
sear, porque estos juicios y apreciaciones no han sido, 
como debieran, el fruto de un estudio profundo y de- 
tenido sobre las doctrinas de este filósofo, consideradas 
en si mismas y en sus derivaciones. 

Aunque la restauracion socrática contuvo por algun 
tiempo la marcha invasora del Panteismo, no tardó 
sin embargo mucho tiempo en reaparecer de nuevo, 
si bien no se presentó de pronto con el aparato cicn- 
tífico ni con las tendencias universales é que antes ha- 
bia llegado. Pero el gérmen contenido en la filosofia 
de Platon debia desarrollarse y producir sus frutos; 
el alma universal del mundo, emanacion del primer 
ser, y el dnalismo primordial y necesario de este fi- 
lósofo, debian convertirse finalmente en la afirmacion 
de la sustancia única y de la unidad absoluta. Así su- 
cedió en efecto, cuando la aparicion del Cristianismo 
sobre la tierra obligó á la filosofia paguna á recon- 
centrar sus fuerzas para resistir los ataques de la nueva 
Religion. Las doctrinas de Platon fueron las que sir- 

vieron de núcleo al sincretismo alejandrino, y ellas 
fueron tambien, por decirlo así, el campo á donde con- 
currieron las fuerzas dispersas del gentilismo filosó- 
fico, para deponer sus mútuos rencores y confede- 
rarse para la defensa comun y para declarar guerra 
de esterminio á la naciente Religion de Cristo. Sabido 
es que los eclécticos de Alejandria, principales re- 
presentantes de esta confederación filosófica, se glo- 
tiaban de profesar las doctrinas de Platon y de mili- 
6 
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tar bajo sus banderas. El nombre de neoplatónicos 
que se daban á si mismos, es una prueba mas de que 
su panteismo no era mas que un desenvolvimiento 
del germen contenido en las doctrinas del filósofo ate- 
niensc. 

Ya hemos visto, y por lo mismo no nos detendremos 
en probarlo, que el fondo del neoplatonismo era el 
Panteismo. El conocimiento de la unidad absoluta era 
el último término y la perfeccion de la filosofía, segun 
Plotino y sus sucesores: la union intima con esta uni- 
dad absoluta y universal por medio de una intuicion 
inmediata, cra el premio de la pureza de vida y santi- 
dad del hombre, constituyendo al propio tlempo su 
felicidad: la contemplacion depurativa de las ideas uni- 
versales hasta llegar úá la idea del Ser absoluto que 
es uno en todas las cosas, y en cuya unidad se con- 
tienen todos los demas seres, es el camino para llegar 
ú esta intuicion del absoluto. 

La teoría cosmogónica de Plotino se halla en re- 
lacion con este principio de la unidad absoluta, ter- 
minándose como todas Jas teorías panteistas en la iden- 
tidad universal. La inteligencia primera, irradiacion 
del primer principio, identificada en la realidad con 
él, y el alma mniversal identificada con la inteligen- 
cia é igual en la duracion 4 contemporánea con los 
otros dos, la unidad y la inteligencia; son el origen 
de todas las cosas. El universo emana del primer pria- 
cipio por medio de la inteligencia y del alma uni- 
versal, y la pluralidad de los seres que aparecen en 
el mundo se refiere siempre á la unidad absoluta, la 
cual no solo constituye el ser y la realidad de todas 
las cosas, sino que el sujeto y el objeto, el pensa- 
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miento, la accion de pensar y el objeto conocido, se 
identifican en esta unidad absoluta y primitiva. Asi 
en la unidad absoluta de Plotino, se hallan identifica- 
dos lógicamente el mundo ideal y el mundo real, el 
mundo de los espíritus y el muado de la materia, el 
mundo inteligible y cl mundo visible. 

Asi como la especulacion é intuicion de las ideas y 
del ser uno y «bsoluto, parecen ser una reminiscencia 
y aplicacion de la teoría de las ideas de Platon, asi la 
unidad, la inteligencia y el alma universal, nos traen 
á la memoria la trinidad platónica. « Del seno de la 
unidad absoluta, dice cl filósofo alejandrino, (1) pro- 
cede la inteligencia suprema, segundo principio per- 
fecto tambien, pero subordinado en algun sentido al 
primero. Procede sin accion y hasta sin voluntad, sin 
que el primer principio se altere, ni modifique; pro- 
cede de la misma manera que la luz procede del sol. 
La inteligencia es la imagen, el reflejo de la unidad; 
esta inteligencia es juntamente el objeto concebido, el 
sujeto que concibe y la accion misma de concebir; tres 
cosas idénticas con ella misma: se contemplan ince- 
santemente y esta contemplación forma su esencia. 

El alma universal es el tercer principio subordinado 
á los otros dos; esta alma es el pensamiento, la pala- 
bra, una imágen de la inteligencia, el ejercicio de su 
actividad; porque la inteligencia no obra sino por el 
pensamiento. . . . Este proceder es de toda eternidad, 
y estos tres principios aunque formando una gerarquia 
en el órden de dignidad, son contemporáneos entre sl.» 

Las doctrinas de Porfirio, Jámblico, Proclo y demas 


(1) Ensads 2,2 y On 
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eclécticos alejandrinos, son las mismas en la sustancia 
que las de Plotíno, es decir, que el principio funda- 
mental on todas ellas es la unidad de sustancia y la 
identidad universal del Panteismo. Los escritos de 
estos filósofos pueden mirarse como comentarios de 
los de Plotíno, y si algo añadieron á las doctrinas de 
su macstro, fue priucipalmente en los puntos que se 
refiercn á la teurgia, á la cual se entregaron con un 
ardor y perseverante confianza increibles. El sincre- 
tismo de los neoplatónicos, que en su parte propia- 
mente filosófica se halla en relacion directa con las 
doctrinas de Platon y de los pitagóricos, debe refe- 
rirse por lo que hace á sus pretensiones teúrgicas, 
al pantcismo hierático y al acroamatismo de los pue- 
blos orientales. (1I.) 


CAPÍTULO TERCERO. 


Continuacion: El Pamteiormo on la edad media. 


El Panteismo de los eclécticos alejandrinos, que 
pretendiera absorber en sn grande unidad al Cristia- 
nismo, como absorbiera las tradiciones orientales y 
la filosofía helénica, vióse por fin obligado á ceder el 
campo á la nueva Religion. Agotadas sus fuerzas en 
terrible y tenaz lucha, el Panteismo que habia hecho 
el último esfuerzo para conservar el dominio del mundo 
intelcotual y social, se retiró de la escena filosófica 
durante algunos siglos. Retirado al fondo de la Persia, 
vióse condenado á una existencia precaria bajo el im- 
perio de los Sasánidas, y á contemplar desde el fondo 
de su retiro la marcha majestuosa y civilizadora del 
Cristianismo, el cual libre ya de la espada de los tira- 
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nos y de la oposicion de la fMlosofía pagana, se apro- 
vechaba de los conquistados laureles para estender 
por todas partes su benéfica influencia, regenerando 
al mundo por medio de sus instituciones salvadoras. 

Pero estaba escrito que la paz no debia. durar siem- 
pre; porque la Iglesia ha recibido en herencia de 
su divino Fundador la lucha y la persecucion. El Ra- 
cionalismo que en la escucla de Alejandria se abro+ 
quelara con el Panteismo para combatir contra la Igle- 
sia, volvió á levantar la cabeza bajo formas análogas 
cu el siglo nono: porque es preciso no olvidar, que 
el antagonismo sistemático de la razon humana con- 
tra Ja doctrina de la revelacion, casi siempre se ha 
presentado bajo la forma pantelsta. 

Escoto Erigena profesando abiertamente cl Panteis- 
mo en medio de la Europa cristiana, trasplantando y 
desenvolviendo en medio de las naciones católicas las 
doctrinas paoteistas de la India, abriendo cl camino y 
preludiando los errores teológicos de Berenguer sobre 
la Eucaristía, marcando en fin á sus sucesores la senda 
racionalista ó panteista que debian seguir en sus espe- 
culaciones filosóficas, para sacudir el yugo de la reve- 
lacion; es una de las muchas pruebas históricas de la 
afirmacion consignada en el capítulo anterior sobre la 
universalidad del error panteista. 

Sabido es que el principio fundamental y el resultado 
final de la filosofia de Erigena, es el mismo que cons- 
tituye el fondo y la esencia del Panteismo. + Todo es 
Dios, Dios lo es todo, Dios es el único ser verdadera- 
mente sustancia.» Tal es la afirmacion capital del filó- 
sofo irlandés, en la cual bebieron despues, la comen- 
taron y desenvolvieron mas adelante bajo diferentes 
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formas, David de Dimant, Amauri de Chartres y demas 
racionalistas de la edad media. La obra de Erigena De 
divisione maturz, en la cual este escritor desenvuelve 
su sistema panteista, conttene tal analogía y semejanza 
con las doctrinas y hasta con locuciones de la filosofía 
india, qne algunos críticos han llegado 4 ver en ella 
un plagio. Lo que no cabe poner en duda, es que el 
panteismo de Erigena es una reminiscencia ó repro- 
ducción del panteismo idealista y riguroso de la filo- 
sofía vedanta, modificada en parte y en consonancia 
con las doctrinas de los neoplatónicos, de los cuales 
al parecer habia recibido Erigena su sistema. David de 
Dinant haciendo emanar todas das cosas de Dios, éiden- 
tificando al propio tiempo á Dios con la materia prima, 
propendia por el contrario al emanatismo puro ó al 
panteismo materialista. 

«La divinidad, dicc Alberto Magno, (1) no tiene ma- 
teria alguna, ni individual ni comun. Aármó esto sin 
embargo Jenofanes, á quien siguió David de Dinant, 
diciendo que Dios, la mente y la materia prima son una 
misma C084.» 

Hablando en otra parte del Panteismo de, Anaxi- 
menes, añade: (2) « Error que fue renovado poco hú 
por David de Dinant, el cual decia que Dios y la mate- 
ria prima se identifican, aduciendo al efecto el testi- 
monio de Anaximenes, que dijo, que'todas las cosas son 
un mismo ente y que este ente es Dios; y David de 
Divuant interpreta, que este ser uno, es la materia; por- 
que seguu él, nada existe verdaderamente sino la ma- 


(1) Oper. omn. Tom. 19 Trat. 12 Cuest. 72. 


(2) Mid. Treot. 10. Ouest. 4.1 . 
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teria, pues las demas naturalezas ó formas, dice que 
no tienen existencia sino en cnanto á la apariencia 
sensible. » 

No debe creerse que el Panteismo cn la edad me- 
dia se halló circunscrito á los nombres que acabo de 
indicar, ni que su influencia se estendió solo á algu- 
nos hombres aislados y singulares, sin que se dejasen 
sentir sus efectos y sas tendencias en las escuelas y 
entre la multitud. Quien tal pensara, manifestaría ha- 
ber meditado muy poco sobre el estado del espiritu 
humano y sobre la historia de la filosofía en aquella 
época. Prescindiendo de los multiplicados y groseros 
errores que en dichos' siglos pulularon contra la fé, 
errores á los cuales no eran estrañas las doctrinas 
panteistas que dominaban muchas inteligencias y tal 
vez-algunas escuelas, hasta recordar las famosas con- 
tiendas entre los nominalos y realistas que á la sazon 
ugitaban las escuelas filosóficas, para convencerse de 
que el pantcismo trabajaba las iuteligeucias mas de lo 
que muchos piensan. El Nominalismo y el Realismo, 
tan ridiculizados por fil “sofos petulantes á quienes nada 
cuesta censurar lo que ni siquiera conocen, encierran 
en su seno los mas altos y complicados problemas de 
la ciencia filosófica, pues no solo se refieren directa é 
inmediatamente al- gran problema del origen y natu- 
ralcza del conocimiento humano, que es tal vez el mas 
dificil y capital de la filosofía, sino que se hallan tam- 
bien en relacion con el origen y desenvolvimiento del 
Panteismo. 

En efecto; el realismo exagerado concediendo una 
realidad” objetiva á las ideas universales en su estado 
de generalizacion, y atribuyendo una existencia real 
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á las mismas independientemente de las condiciones 
individuantes y singulares, debia llegar necesariamente 
á la unidad de sustancia é identidad de ser; pues una 
vez convertidas en realidades existentes segun su es- 
tado de generalizacion, las ideas menos universales de- 
bian convertirse á su vez en determinacion del ser 
universal, y no podian ser otra cosa que modifica- 
ciones de la entidad primitiva y única. Si la naturaleza 
universal como tal, tiene una existencia propia é inde- 
pendiente, por ejemplo, si la humanidad tiene una exis- 
tencia propia con independencia de los individuos, ven- 
drá á ser una sustancia única é inmoltiplicable; los in- 
dividuos serán participaciones de esta sustancia única 
que constituirá una sustancia comun, y los singulares 
no vendrán á ser otra cosa mas que modificaciones de 
esta sustancia comun. Ahora bien: lo que se dice de los 
individuos respecto de la naturaleza específica, debe 
decirse igualmente de las esencias específicas y gené-' 
ricas relativamente á la idea de sustancia y de ente: 
luego si el conceder á la: esencia específica segun su 
estado de universalidad una existencia real, propia é 
independiente de los singulares, es hacer de estos 
otros tantos accidentes ó modos de ser de una sus- 
tancia comun, abriendo de esta suerte el camino al 
Panteismo, el.conceder semejante existencia á las esen- 
cias universales de ser y de sustancia, como debian con- 
cedérsela los partidarios del realismo absoluto, viene 
á ser lo mismo que establécer de una manera formal 
y esplicita la unidad absoluta de ser y de sustancia. 
En el fondo pues del realismo exagerado que atri- 
buía una existencia propia á las ideas universales en 
su estado de generalizacion, ocultábase el Panteismo 
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con todas sus consecuencias, y es preciso confesar que 
la unidad absoluta del ser y dela sustancia era la última 
palabra de esta teoría. Asi no debe estrafiarnos que 
semejantes cuestiones diesen ocasion á reyertas y dis- 
putas tan cncaruizadas y tenaces. Donde la genera- 
lidad de los hombres no veia mas que vanas dispu- 
tas, donde el vulgo de los mismos que frecuentaban 
las escuelas, tomando tal vez parte en estas contiendas, 
no descubria mas que un medio de satisfacer la vani- 
dad, ó ú lo mas cuestiones secundarias y sin trascen- 
dencia, los hombres pensadores, los verdaderos filóso- 
fos, los que penetraban el fondo de Ja cuestion, no po- 
dian menos de reconocer, que bajo le apariencia de 
cuestiones vanas y futiles se agitaban cuestiones de la 
mas alte importancia, y que la solucion acertada de 
los problemas mas difíciles de la filosofía dependia en 
gran parte de las apreciaciones sobre este punto. Hom- 
bres como san Anselmo, Alberto Magno, santo Tomás 
y san Buenaventura, no podian desconocer las ten- 
dencias peligrosas del realismo exagerado, ni que en 
su fondo se ocultaba la unidad absoluta de sustancia 
con todas sus consecuencias. 

Por otra parte los groseros errores de David de 
Dinant, Amauri de Chartres y demas partidarios del 
realismo absoluto, errores que podemos calificar de 
panteistas, puede decirse que constituyen una contra- 
prueba histórica de lo que acabamos de sentar: ellos 
bastarian para probar que “el Panteismo es la última 
palabra del realismo exagerado, y que á esto se debe 
en parte el interes y las grandes proporciones que 
esta controversia presentó en la edad media. 

Si se quiere una prueba mas de la que antes hemos 
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indicado sobre la estension y proporciones que to- 
maba el Pantelsmo en la edad media, basta echar una 
ojeada sobre las obras de Alberto Magno y de santo 
Tomás, en las cuales se tropieza á cada paso con vi- 
gorosas impugnaciones de este error bajo todas las 
fases y trasformaciones que presentaba á la sazon. 
El panteismo materialista de David de Dinant habia 
sido conservado y propagado en toda su desnudez 
por sus discipulos hasta el tiempo de Alberto Magno, 
el cual refiere la polémica que sostuvo contra uno de 
dichos discípulos. 

Despues de esponer las razones y fundamentos en 
que apoyaba este su sistema panteista, añade: (1) 

« Un discípulo suyo llamado Balduino disputando 
contra mi, adujo el siguiente despreciable raciocinio: 
las cosas que existen y no se diferencian de ninguna 
manera, se identifican; Dios, la materia y la mente, 
existen y no se diferencian de ningun modo: luego 
son mna misma COSA. ......... Que estas cosas 
no se diferencian de ninguna manera, intentaba pro- 
barlo del modo siguiente: Las cosas que carecen de 
toda diferencia, no se distinguen entre af. ... asi es 
que los primeros simples carecen de diferencia; por- 
que si tuvieran alguna diferencia serían compuestos: 
es asi que Dios, la materia prima y la mente, son 
simples primarios; luego carecen de toda diferencia: 
luego de ningun modo se diferencian entre sí, y por 
consiguiente son una misma cofa.» 

Despues de haber contestado á las razones y funda- . 
mentos en que Dinant apoyaba su panteismo, Alberto 
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Magno disipa y destruye por su base el frívolo racio- 
cinio de su discipulo con las siguientes palabras: (1) 
« Debe admitirse como verdadero que las cosas que de 
ningun modo se diferencian entre sí, se identifican; 
pero es falso el decir, que las primeras cosas simples 
que por razon de su misma simplicidad no contienen 
en sí alguna diferencia constitutiva, como parte de las 
mismas, no se diferencian de ningun modo entre sl: 
antes al contrario, por esta razon se diferencian en 
sumo grado, pues se diferencian ó distinguen por sf 
mismas: asi el hombre y el asno se distinguen por la 
racionalidad é irracionalidad; pero si se pregunta, 
como se diferencian entre sí la racionalidad y la irra- 
cionalidad, es preciso decir que por si mismas, pues 
de lo contrario sería necesario proceder in infnitus 
en la designacion de las diferencias, lo cual es im- 
posible. Tambicn cs falso lo que añadió, á saber; que 
la mente se compara á las almas como la maleria ú los 
cuerpos; pues las almas racionales no son producidas 
de algun elemento matcrial, sino que son criadas cada 
una en particular. » 

En la época del Renacimiento, en aquella época en 
que los hombres de letras se dejaron arrastrar de in- 
creible entusiasmo hácia los antiguos filósofos cuyos tex- 
tos trajeran consigo los griegos espulsados de Constan- 
tinopla, el Panteismo cuyo desarrollo y progresos re- 
tardara basta entonces cl espíritu religioso de la edad * 
media y la palabra autorizada de los grandes filósofos 
católicos de la misma, levantó la cabeza con desusada 
pujanza y energía, reapareciendo con nuevas preten- 


(1) Id, sd arg. ut. 
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siones en medio de la Europa, pretensiones que han 
sostenido con perseverante tenacidad hasta nuestros 
dias. Viéronse renacer entonces todos los sistemas y 
con ellos todos los errores de la filosofía griega: Aris- 
tóteles y Platon fueron predicados como los tipos su- 
premos de la ciencia; la moderacion de la filosofía cris- 
tiana fae ridiculizada y entregada al desprecio; el es- 
píritu en fin del paganismo sustituyó. al espíritu del 
cristianismo que hasta entonces dominara en el campo 
de las ciencias. 

Esta peligrosa situacion de las inteligencias vino á 
agravarse con la desenfrenada licencia de pensar, in- 
troducida por la reforma protestante. Rotos los diques 
de la autoridad divina que hasta entonces contuviera 
dentro de cicrtos límites las peligrosas tendencias y 
las exageraciones científicas de los renacientes, el pen- 
samiento hnmano sufrió la pena de su insensato orgu- 
llo, abrazando los errores mas monstruosos. 

El Panteismo que es la fórmula mas natural y clen- 
tífica del Racionalismo, no debia hacerse esperar. El 
platonismo de los renacientes degemeró muy pronto 
en el neoplatónismo panteista de los eclécticos alejan- 
drinos, transformándose por último ex panteismo for- 
mal y esplicito bajo la pluma de Jordano Bruno. En sus 
obras filosóficas, en que al lado de una penetracion y 
sutileza de ingenio nada comun, resalta el vigor de una 
imaginacion sin freno, causa y reflejo á la vez de sus 
errores especulativos y prácticos, Jordano Bruno des- 
envuelve los principios panteistas de los pitagóricos, 
sostiene las doctrinas de los neoplatónicos de la escuela 
alejandrina, y preludia la moderna filosofía de lo abso- 
lato, desarrollando un sistema panteista, cuyos puntos 
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de contacto y sorprendente analogía con las doctrinas 
de Schelling han sido causa, de que la filosofía pan- 
teista de este sea mirada como una reproduccion del 
panteismo del filósofo italiano. 

Para Jordano Bruno como para los pitagóricos, Dios 
cs la mónada primitiva, el Ser absoluto del cual dima- 
nan todas las cosas y que forma la esencia de todas 
ellas. El mundo es una manifestacion esterna y nece- 
saria del Ser absoluto, cuya inteligencia anima todas las 
existencias individuales que aparecen en el universo. 
El mundo pues no solo se reflere á la naturaleza mis- 
ma de la Divinidad, sino que esta viene á ser como el 
alma universal del mundo y de todas sus partes. « Yo 
confieso, dice en uno de sus diálogos filosóficos, que la 
mesa en cuanto mesa no se halla animada, asi como tam- 
poco el vestido en cuanto vestido, el cuero en cuanto 
cuero, el vidrio como vidrio, sino que en razon de cosas 
naturales y compuestas, contienen en si la materia y 
la forma. Por pequeña que sea ana cosa contiene una 
parte de la potencia espiritual, la cual por poco que 
el sujeto se encuentre dispuesto, se desenvuelve hasta 
llegar ú ser una planta ó un animal, y recibe los miem- 
bros de un cuerpo cualquiera de aquellos que co- 
munmente se denominan animados; porque cl alma se 
halla en todas las cosas, y no hay corpúsculo tan pe- 
queño que no contenga una porcion de la misma y que 
no sea animado.— Luego todo lo que existe es animal. 
—No todas las cosas que tienen alma se dicen anima- 
das.—Luego todas las cosas tienen á lo menos vida.— 
Concedo de buen grado que todas las cosas en si mismas 
tienen alma, que tienen vida en cuanto á la sustancia, 
aunque no en cuanto al acto admitido por los peripa- 
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téticos y por todos aquellos qae definen el alma de 
una manera demasiado grosera.—Me presentais una 
argumentacion que hace verosimil la opinion de Anaxá- 
goras, de que toda cosa se halla en toda cosa, porque ha- 
llándose en todas las cosas el espíritu, ó el alma, ó la 
forma universal, se sigue que cualquier cosa puede ser 
producida de cualquiera otra.—Yo afirmo que esta 
opinion no solo es verosimil, sino tambien verdadera; 
porque este espíritu existe en todas las cosas, las cua- 
les si no son animales, son ciertamente animadas; si no 
son tales segun el acto sensible de animalidad y de 
vida, lo son sin embargo segun cierto principio y pri- 
mer acto de animalidad y de vida. » 

Sentando por otra parte que la unidad primitiva, ó 
sea Dios, se desenvuelve progresiva y necesariamente 
en la multiplicidad, Bruno identifica al universo con 
Dios. Pero esta multiplicidad es meramente fenomenal 
y se reduce á la unidad absoluta; pues los seres que 
aparecen en 4 mundo son fenómenos sin existencia 
propia y verdadera, es decir, manifestaciones y modos 
de ser de la sustancia única. De aqui infiere que la 
sustancia de los cuerpos es inmortal, una y eterna; 
que el universo considerado como conjunto de todos 
los cuerpos es tambien uno, y que por consiguiente el 
espiritu y la materia son una misma cosa en el fondo 
y en enanto á la esencia. 

En suma, la esencia divina se desenvuelve sucesiva- 
mente por medio de dos grandes manifestaciones á las 
cuales se refieren todas las demas, el espíritu y la ma- 
teria. En el fondo pues de todas las cosas se encuen- 
tra la unidad absoluta, la sustancia única, la esencia 
universal en la cual sc identifican el mundo de los 
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cuerpos y el de los espíritus, el órden ideal y el real, 
lo infinito y lo finito, la potencia y la actividad, la 
posibilidad y la existencia. Por eso llamaba al mundo 
universal, onimal sanctum, sacrum, ef venerabile. Facil 
es reconocer por estas indicaciones la afinidad grande 
que existe entre estas afirmaciones y la teoría pau- 
teista desarrollada por Schelling en nuestros dias: 
esto sin hacer mérito de la de Krause con la cual 
tiene tambien bastante analogía. 

La negacion de la creacion libre y su consiguiente 
sustitucion por la idea de una produccion necesaria, 
consecuencia inevitable del error panteista, se halla 
tambien evidentemente enseñada por Jordano Bruno, 
lo mismo que la negacion del mal, otra de las deduc- 
ciones lógicas del Pantcismo. Segun los principios de 
este filósofo analizados por Tennemann «el principio 
supremo, Dios, es el que lo es y puede ser todo.. . . 


la sustancia y su fuerza productora se hallan necesa- 
riamente determinadas por su naturaleza, no puede 
obrar de una manera diferente de la mauera con que 
obra; su voluntad es una hecesidad y esta necesidad 
es al mismo tiempo la mas absoluta libertad. Como 
fuerza primitiva y viva, la Divinidad se manifiesta eter- 
namente por medio de una infinidad de producciones; 
mas no por eso deja de permanecer una é idéntica, 
sin fin, sin medida, inmovil y superior á toda compa- 
racion. Ella está en todo, y todo está en ella, porque 
todas las cosas se desarrollan, viven y obran por ella, 
y en ella; reside en los senos mas escondidos del 
mundo como en el todo infinito; lo mismo obra en cada 
punto del universo que en su conjanto; de donde 
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es que todo vive, todo está bien y tiende al bien, 
porque todo proviene del ser esencialmente bueno.» 

La teoría de la ciencia y del conocimiento del filó- 
sofo italiano se halla tambien en perfecta consonancia 
con sus doctrinas panteistas, y pudiera verse en ella 
una especie de reminiscencia de la teoría del cono- 
cimiento de los antiguos neoplatónicos. Partiendo del 
principio de que fuera de la esencia divina, de la cual 
el mundo es un efecto y como una manifestacion im- 
perfccta, no existen verdaderas ideas, establece que 
adquirimos la ciencia por medio de tres facultades en 
relacion con el triple objeto que forma el fondo y el 
ser de nuestra ciencia, es decir, la unidad absoluta, 
el mundo y los individuos: en otros términos: este tri- 
ple objeto, ú este objeto único bajo tres formas corres- 
ponde á las tres facultades de conocer, los sentidos, 
la razon, el entendimiento por medio de los cuales nos 
elevamos gradualmente á la posesion de la verdadera 
ciencia. Por medio de los sentidos percibimos unica- 
mente los fenómenos individuales, modos imperfectos 
de scr de la unidad primitiva y absoluta, mas bien 
que existencias verdaderas. La razon comienza á per- 
cibir y conocer la unidad absoluta, objeto primordial 
y esencial de la ciencia, pero de una manera indirecta, 
es decir, en el mundo, en el cual se refleja esta uni- 
dad. Por último, la inteligencia traspasando los límiles 
de los fenómenos, elevándose sobre la multiplicidad 
aparente y fenomenal de los sentidos y de la razon, 
se coloca en el seno de la unidad suprema, y por me- 
dio de su intuicion, último esfuerzo de la facultad cog- 
noscitiva, llega al último término de la ciencia ó sea 
al conocimiento de la unidad absoluta, causa de todas 
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las existencias, fundamento interno de todos los seres, 
y esencia verdadera y real de todas las cosas. 

No es sin razon que Brucker apellidaba á Jordauo 
Bruno semipitagórico, porque si bien se reconoce que 
el fondo de sus doctrivas es panteista, estas doctrinas 
no constituyen un cuerpo compacto y enlazado, pues 
si unas veces se acerca al panteismo de los neoplató- 
nicos, otras parece propender al panteismo materia- 
lista. (UL) 


CAPÍTULO CUARTO. 


AL Á 


El Panteismo on los ticiapos raoderros. 


Despues de Jordano Bruno del cual puede decirse 
que cierra el círculo panteista de ln edad media, al 
mismo tiempo que abre el periodo de la edad moderna, 
el Panteismo nos presenta dos grandes manifestacio- 
nes: el Spinozismo y la Filosofía trascendental, en la 
cual se comprende tambien el Eclectismo, que no cs 
mas que una aplicacion y un modo de ser de la misma. 
Estas dos grandes manifestaciones, annque idénticas en 
el fondo y en la esencia como todo sistema panteista, 
que se halla necesariamente condenado á moverse y 
agiterse en un circulo eterno del cual no le es dado 
salir, se presentan sia embargo bajo diferentes formas. 
El Panteismo en Spinoza se presenta bajo una forma 
mas determinada y concreta, como un descnvolvi- 
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miento de Dios en el mundo de .los cuerpos y de los 
espíritus, y como la consecuencia necesaria de la idea 
de Dios y de la imposibilidad de la creacion; así es que 
el panteismo de Spinoza es un panteismo propiamente 
realista. Por el contrario, el panteismo de la filosofía 
germánica, propende en general al idealismo, y afecta 
un carácter de universalidad desconocido en los an- 
Leriores sistemas panteistas. 

Sería inutil detenernos en esponer las doctrinas pan- 
teistas de Spinoza, toda vez que su conocimiento puede 
decirse hasta vulgar entre los hombres de letras, y 
por otra parte las formas precisas y descubiertas con 
que cl autor espuso estas doctrinas, no permiten dudar 
sobre su inteligencia, mi sobre el verdadero espiritu 
de su panteismo. 

Lo que sí conviene notar es, que el punteismo de 
Spinoza es hijo legítimo del cartesianismo. Sí, lo re- 
petimos; por amarga que deba parecer esta afirmacion 
á muchos escritores de nuestros dias, para quienes 
Descartes es la personificacion y el representante mas 
autorizado de la metafísica cristiana, no tememos afir- 
mar, y de ello nos hallamos intimamente convencidos, 
que el método racionalista de Descartes y las tan ce- 
lebradas especulaciones metafísicas del mismo, ejer- 
cieron no escasa influencia en el sistema panteista de 
Spinoza. No afirmaremos nosotros, como lo han hecho 
algunos, que Descartes tenia una doble doctrina, una 
secreta y oculta, es decir, el Panteismo; y otra pú- 
blica ó sea la consignada en sus enseñanzas y en sus 
escritos. Tampoco haremos al filósofo francés la injuria 
de creer, que si no enseño públicamente el Panteismo, 
solo le contuvo el temor de los sinsabores y persecu- 
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ciones que semejante enseñanza le hubiera podido acar- 
rear. Queremos abstenernos tambien de formular un 
juicio tan severo sobre la capacidad intelectual de Des- 
cartes como el que formula Gioberti, cuando dice: « no 
creo á Descartes capaz, no solo moralmente, mas ni 
aun intelectualmente, de concebir un sistema como el 
Spinozismo, el cual, absurdo como es, revela en su au- 
tor una profundidad y una fuerza de genio poco ordina- 
rias. Descartes, gran matemático, físico mediano, filó- 
sofo incapaz y hombre soberanamente ambicioso, se 
hubiera atrevido tal vez por amor de la celebridad á 
profésar el panteismo de la Etica, siempre sin em- 
bargo bajo la condicion de no correr riesgo alguno por 
esto, pues no parece que aspirase á ningun género de 
martirio: jamás hubiera podido inventarlo. » 

Cualquiera empero que sea el juicio que se quiera 
formar sobre los puntos indicados, no puede ponerse 
en duda, que Descartes sin voluntad intencionada y 
probablemente sin apercibirse de ello siquiera, preparó 
el camino á Spinoza, y que el panteismo de este se halla 
en íntimas relaciones con el cartesianismo. 

Y no se nos diga que los cartesianos combatieron 
siempre coutra el Panteismo, y que el mismo Descartes 
lo combatia en el mero hecho de admitir la pluralidad 
de sustancias finitas; pues esto solo probará que no 
siempre los que establecen un principio penetran todas 
sus consecuencias, ni alcanzan á conocer los absurdos 
á que lógicamente puede conducir: fenómeno cuya re- 
produccion .por otra parte es demasiado frecuente eu la 
historia de la filosofia, y que es una prueba mas de la 
debilidad del espíritu humano, y del peligro que existe 
en la arrogante pretension de fnndar y reconstruir de 


62 CAPÍTULO CUARTO. 


nuevo la ciencia, rompiendo absolutamonte con la tra- 
dicion científica, y apoyándose únicamente sobre sí 
mismp, como preteudió hacerlo Descartes. Veamos si 
nuestra asercion carece de fundamento. 

Sabido es que el sistema panteista de Spinoza tiene 
por fundamento principal y casi esclusivo la definicion 
inexacta y equivoca de la sustancia, entendiendo por 
este nombre una cosa que existe por sí y se concibe 
por sí misma, es decir, cuyo concepto pucde ser for- 
mado sin necesidad de concebir otra cosa. Ahora bien; 
Descartes nos presenta una nocion de la sustancia, se- 
mejante en el fondo y hasta cn los términos á la que 
se acaba de indicar. «Cuando nosotros concebimos la 
sustancia, dice en sus Principios, concebimos solamente 
una cosa que existe de tal manera, que no tiene necest- 
dad mas que de sí misma para existir. En lo cual puede 
haber alguna obscuridad tocante á la esplicacion de 
esta palabra, de no tener necesidad mas que de sí 
misma; porque hablando propiamente, á solo Dios con- 
viene esto, y no existe cosa alguna creada que pueda 
existir un solo momento sin ser sostenida y conservada 
por su poder.» Hé aquí una definicion de la sustancia 
que no rechazaria ciertamente el autor de la Etica, 

Descartes se propone en otra parte la objecion de 
que tal vez cl hombre tiene sin conocerlo él mismo, la 
facultad ó la fuerza de conservarse, de ser su propia 
causa y de cxistir por sí solo; objecion á la cual con- 
testa diciendo, «que si el hombre poseyese semejante 
virtud, tendria necesariamente conocimiento de esto, 
porque no considerándose él por el momento mas que 
como una cosa que piensa, nada puede existir en él 
de que no tenga ó pucda tener conocimiento, en ra- 
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zon á que siendo pensamientos todas las acciones de 
un espíritu, la expresada virtud ó accion, le estaria 
presente y le sería conocida.» Pasando por alto las 
inexactitudes lógicas que en tan pocas lineas presenta 
cl reformador de la lógica de las Escuelas; sin tomar 
tampoco en cuenta la afirmacion del gran seta físico, que 
todas las acciones de un espíritu son pensamientos; 'ob- 
súrvese que semejante respuesta, lejos de combatir ra- 
dicalmente Ía ideutidad sustancial entre el hombre y 
Dios, abre la puerta al panteismo subjetivo de Fichte. 
Si el fundamento para negar al hombre la facultad 
de conservarse á si mismo y de ser su propia causa, 
no es otro que la carencia de percepcion subjetiva 
relativamente á estos actos, será preciso decir, que la 
percepcion psicológica es la medida primitiva y abso- 
luta de las fuerzas y atributos del espíritu humano: 
nadie podrá negar, que de esta afirmacion á la divini- 
zacion del yo no es muy dificil el tránsito. Por otra 
parte, esta doctrina deja el camino espedito á Fichte, 
para buscar en el yo el principio oculto y desconocido 
que sirve de base á la identificacion del sujeto y del 
objeto y á la unidad absoluta de sustancia. 

Las tendencias panteistas de la Mosofía-de Descar- 
tes y su afinidad lógica con las doctrinas de Spinoza, 
no se escaparon á la profunda penetracion de Leib- 
nitz el cual dejó consignada esta afinidad en las si- 
guientes notables palabras: «Spinoza no ha hecho mas 
que cultivar ciertas semillas de la filosofía de Descar- 
tes, de manera que á mi juicio importa no poco real- 
mente para la religion y la piedad, que esta filosofía 
sea reformada por la separacion de los errores que en 
ella se hallan mezclados con la verdad. » 
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Cousin en su Introduccion á la Historia de la Filoso- 
fía, dice hablando de Descartes: «Del mismo modo 
que sabemos el dia, el mes y el año en que se pre- 
sentó en el mundo la filosofía griega, con la misma 
certeza y al propio tiempo con mayores detalles sabe- 
mos el dia y año en que nació la filosofía moderna. 
El padre de vuestros padres bubiera podido conocer 
al hombre que dió á luz, la filosofía moderna. ...... 
Este hombre es un francés, es Descartes. Su primera 
obra escrita en francés data de 1637. De esta fecha 
pues data la filosofia moderna.» 

El jefe del eclectismo moderno enuncia aqui una gran 
verdad, sin quererlo, y probablemente sin apercibirse 
de ello. Nada mas cierto en efecto que la filiacion de 
la filosofía moderna respecto de la filosofía de Descar- 
tes. Pero es bien sabido tambien, qne la filosofía mo- 
derna, salvas algunas escepciones, se ha hallado cons- 
tantemente, y se halla al presente acaso mas que nunca, 
impregnada de Panteismo, cuando no ha sido la expre- 
sion del Sensualismo, del Materialismo ó del Ateismo. 
Asi Mr. Cousin al afirmar que la filosofía moderna, y 
especialmente la de nuestro siglo procede de Descar- 
tes, no hace mas que confirmar, sin advertirlo tal vez, 
lo que acabo de esponer sobre las intimas relaciones 
que existen entre cl Panteismo y el cartesianismo. 
Que si alguna duda pudiera abrigarse sobre este punto, 
sería suficiente para disiparla, la marcada y esclusiva 
predileccion que el filósofo francés manifiesta hácia 
Descartes, y los exagerados elogios que á sus doctrinas 
y método filosófico tributa, predileccion y elogios que 
no deben ser estraños á las doctrinas panteistas que 
hemos visto profesar al gefe del eclectismo moderno. 
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Aunque es cierto, que los hombres de verdadero sa- 
ber que, merced á la benéfica influencia del Catoli- 
cismo, han sabido reconocer y conservar la verdadera 
tradicion científica de la filosofía, y que por esta ra- 
zon se han hallado en estado de apreciar debidamente 
el valor de los principios y método de la filosofía car- 
tesiana, convienen en reconocer, que el cartesianismo 
ha favorecido el desarrollo del Panteismo; no lo es me- 
nos, que en la historia filosófica de este sistema, suelen 
pasar del cartesianismo al moderno panteismo germá- 
nico y al eclectismo francés por el intermedio de Spi- 
noza esclusivamente. Sin embargo, nosotros abrigamos 
sobre este punto convicciones, que no se hallan com- 
pletamente de acuerdo con este modo de estudiar la 
historia de la filosofía moderna con respecto á la teoría 
panteista. Nos hallamos profundamente convencidos, 
de que algunos puntos de las doctrinas de Leibnitz y 
de Malebranche, desenvueltos y aplicados con mayor ó 
menor exactitud lógica, han tenido alguna influencia 
. en los modernos sistemas panteistas. Lejos de nosotros 
el pensamiento de atribuir la nota de panteista á estos 
dos ilustres filósofos; las indicaciones que vamos á es- 
poner sobre este punto, se refieren únicamente á las 
doctrinas, pero de ninguna manera á las personas, 
que indadablemente se hallaban muy lejos de profesar 
como verdadera la doctrina del Panteismo. Ya hemos 
tenido ocasion de notar en consonancia con la historia 
de la filosofía, que no siempre los que establecen un 
principio ó una doctrina, preven todas sus consecuen- 
cias y aplicaciones. 

_Hemos visto antes que el Tdenlismo no solo es una 
fase del Panteismo, sino que puede as gu 
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fórmula mas rigurosa; porque el pautcismo ideal es 
siempre el último término y como la última palabra de 
este sistema en su desarrollo científico. No es menos 
evidente por otra parte que el idealismo trescendental 
desarrollado y aplicado por Fichte, es una de las prin- 
cipales manifestaciones de la filosofía panteista de 
nuestro siglo. 

Ahora bien; no se necesita gran penetracion ni mu- 
cha fuerza de raciocino para reconocer que la mona- 
dología de Lcibuitz y su tcoría de la armonía prede- 
terminada, encierra el gérmcen del idealismo. Si el 
alma humana no es mas que una mónada inteligente 
en la cual se halla contenida originariamente la re- 
presentacion del mundo, y si la percepcion del mundo 
esterior es el desenvolvimiento gradual y sucesivo de 
dicha representacion é idea interna y originaria, es 
á todas luces evidente que las pruebas relativas ú la 
existencia objetiva del mundo, fundadas sobre las re- 
laciones de nuestros sentidos y facultades perceptivas 
con los objetos esternos y fenómenos sensibles, care- 
cen de verdadero valor rcal y objetivo. Si es verda- 
dera la hipótesis de Leibnitz, la iuteligencia, la vo- 
luntad, la sensibilidad; en una palabra, la actividad 
humana con todos gus fenómenos, para nada “necesitan 
del mundo esterior y pueden hallar la razou suficiente 
de su existencia y desarrollo, en el hombre interior, 
ó sca en la percepcion representativa del Universo pre- 
existente en la mónada inteligente. 

Es incontestable que la segunda hipótesis del Mló- 
sofo aleman sobre la armonía predeterminada, hipó- 
tesis que viene á ser una consecuencia y aplicacion de 
la monadología, conduce al mismo resultado. ¿Que 


EL PANTEISMO EN LOS TIEMPOS MODEANOS. 67 


vicne á ser en efecto la hipótesis de la armonía pre- 
determinada sino la negacion de toda relacion de cau- 
salidad y dependencia entre cl mundo esterior y el 
hombre inteligente, entre el mundo de los cuerpos y 
el mundo de los espiritus? Si no existe mancra alguna 
de influencia rcal entre el cuerpo y el espirita, si son 
completamente estraños el uno al otro, si entre las ac- 
cioncs del uno y del otro mo existen mas relaciones, 
que las relaciones procedentes únicamente de la vo- 
luntad y presciencia del Criador ¿que medio legítimo 
quedará al filósofo para establecer la existencia obje- 
tiva de los cuerpos? Luego la monadología y la teoría 
leibniciena de la armonía predeterminada, han de- 
bido allanar cl camino al idealismo de Berkeley, que 
á su vez solo dista un paso del idealismo trascenden- 
tal y panteista de Kant y de Fichte. 

Por lo que hace á Malebranche es todavia mas pa- 
tente si cabe la afinidad de sus doctrinas con el Idca- 
lismo. Cuando:-se alirma que la existencia real del 
mundo esterior solo nos es conocida con certeza por 
el testimonio de la revelacion; cuando se pretende que 
no es posible demostrar con la razon natural la exis- 
tencia objetiva de los cuerpos; se está muy cerca del 
Idealismo, y el tránsito de semejantes afirmaciones á 
este sistema mo se hace esperar por mucho tiempo. 
Luego Malebranche que profesa abiertamente estas 
doctrinas, puede ser considerado con justicia como 
precursor del Idealismo. 

« Dios, nos dice este filósofo en su Investigacion de 
la Verdad, no habla á nuestro espírita ni le obliga á 
creer sino de dos maneras; por la evidencia y por la 
fé. No tengo dificultad en conceder que la fé obliga ú 
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ereer que existen realmente los cuerpos; mas por lo 
que hace á la evidencia, me parece que no es com- 
pleta sobre este punto y que no nos hallamos inven- 
ciblemente arrastrados á creer que exista otra cosa 
mas que Dios y nuestro espíritu. Cierto es que tene- 
mos una grande propension á creer en la existencia 
de cuerpos que nos rodean: concedo desde luego esto 
á Descartes; pero esta propension por mas que nos 
sea natural, no nos induce ú esto por evidencia y sí nos 
inclina solamente por impresion. Empero nosotros no 
debemos seguir en nuestros juicios libres mas que la 
luz y la evidencia, y si nos dejamos llevar de la im- 
presion sensible nos engañaremos casi siempre: » 

Las ideas que desenvuelve en uno de sus diálogos 
sobre la imposibilidad de demostrar la existencia real 
de los cuerpos, se hallan en perfecta consonancia con 
el pasage que se acaba de citar. (1) «Me parece que 
la prudencia me obliga á suspender el juicio sobre la 
existencia de los cuerpos. Os suplico que me pre- 
senteis una demostracion cxacta de esta existencia. 
¡Una demostracion exacta! Eso es demasiado, Aristo: 
os confieso que no poseo semejante demostracion. 
Me parece por el contrario que tengo demostracion 
exacta de la imposibilidad de una tal demostracion. 
WNn temais sin embargo: no me faltan pruebas ciertas 
y capaces de disipar vuestra duda..... La nocion 
del ser infinitamente perfecto no envuelve relacion 
alguna necesaria á las criaturas. Dios se basta ú sí 
mismo plenamente. Asi pues la materia no es una 
emanacion necesaria de la Divividad. ..... . Ahora 


(1) Con. subre la Metafis, Con, 9.A 
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pues: no .es posible dar una demostracion exacta de 
una verdad, sin que se haga ver que tiene una con- 
nexion necesaria con su principio; sin que se haga ver 
que es una relacion contenida necesariamente en las 
ideas que se comparan. Luego no es posible demos- 
trar en rigor que existen cuerpos. En efecto: la exis- 
tencia de los cuerpos...... no se puede deducir demos- 
trati vamente de la nocion del Ser infinitamente perfecto 
y que se basta í sí mismo. Porque las voluntades de 
Dios que dicen relacion al mundo, no se hallan con- 
tenidas en la nocion que de él tenemos. Luego no 
habiendo mas que estas voluntades que puedan dar 
el ser á las criaturas, es claro que no se puede de- 
mostrar la existencia de los cuerpos.» 

Llegamos en fin al último período del Panteismo, 
es decir, ú la filosofía germánica de nuestro siglo, 
que indudablemente representa uno de los desarrollos 
mas trascendentales de este sistema, y que envuelve 
una de las manifestaciones mas científicas de la doc- 
trina pauteista, si la ciencia puede tener lugar en la 
manifestacion del error. Y decimos último periodo, 
porque si bien el Eclectismo es cronológicamente pos- 
terior, creemos innecesario ocuparnos de él, porque 
homos hablado ya de sus doctrinas y tendencias, y 
sobre todo porque puede con justicia ser calificado de 
simple reproduccion del panteismo germánico. 

Teniendo en cuenta la dificultad de estractar y es- 
pouer cou claridad los fundamentos y varias fases con 
que se presenta el panteismo de la escuela germánica, 
y atendiendo por otra parte. á que sería dificil bos- 
quejar un análisis tan concienzado, conciso, y claro al 
propio tiempo sobre los indicados puntos como el que 
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nos ofrece Ancillon, creemos oportuno trascribir sus 
palabras. (1) 

«La filosofía de Kant, ó sea la filosofía crítica, ad- 
mite el hecho de una dualidad primitiva: sujeto y ob- 
jeto. El sujeto es el principio de la forma de nuestras 
representaciones; como facultad de sentir, suministra 
las condiciones de la sensacion, y como facultad de 
conocer, las del juicio. El objeto es el principio de la 
materia de nuestras representaciones, y nos dá las in- 
tuiciones fenomenales. Solo hay realidad en la cspe- 
riencia, y esta resulta de la aplicacion de las nociones 
del entendimiento á las intuiciones de los sentidos es- 
ternos y del sentido íntimo. Desde el momento que las 
nociones se separan de la materia suministrada por los 
sentidos, quedan vacías desentido, ningun valor tienen, 
nada significan, nada ofrecen ni enseñan. Por otra parte 
la materia que ofrecen los seutidos nada presenta que 
sea necesario y universal, ni tampoco ofrece la menor 
unidad separada de la forma que le dán las nociones, y 
sin los caractóres que estas la imprimen. De modo que 
todo conocimiento supone la union de la forma con 
la materia, y el concurso del sujeto y del objeto. Es 
evidente que el sujeto y el objeto no son los seres 
reales, los seres considerados en si; puesto que solo 
conocemos al sujeto con relacion al objeto y el objeto 
con relacion al sujeto, ein que conozcamos la natu- 
raleza íntima del uno ni del otro. 

Verdad es que debe haber algo oculto en el su- 
jeto y en el objeto; pero esa existencia ó ese ser cual- 
quiera que sea, para nosotros es desconocido y equi- 


(1) Ensayo de Filos, oit. por Maret. 
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vale á X. No podemos esperar ni esforzarnos en pene- 
trar hasta él; porque los sentidos no pueden revelár- 
noslo, y las nociones son tan solo aplicables al mundo 
fenomenal; son alas que ya no nos sostienen cuando 
traspasamos las regiones de la esperiencia. Tampoco 
la razon pudiera prestarnos este servicio; puesto que 
solo es la facultad de las ideas incondicionales y abso- 
lutas. En virtud de las leyes de su naturaleza, tiende 
constautemente ú dar al conjunto de nuestras represen- 
taciones el mayor grado de unidad posible. A esto 
efecto admite necesariamente ciertas ideas, las cuales 
imprimen en el sistema de nuestros conocimientos un 
carácter de totalidad y de unidad cabales y perfectas. 
Estas ideas son, Dios, el universo y el alma. Su vir- 
tud es meramente reguladora; y es menester guar- 
darse de tomarlas por objetos, y menos por seres rea- 
les; pues nada pueden decirnos acerca del mundo in- 
visible. 

La única facultad del alma que no sea relativa al 
mundo feuomenal es la libertad: consiste esta en el 
poder de comenzar voluntariamente una série de ac- 
ciones independientes de todo cuanto pudiera impe- 
dirlas ó Mevarlas á efecto. Del seno mismo de la li- 
bertad nace la ley del deber. Esta ley, cuyos intere- 
ses deben someter á los demás, y cuyas pretensiones 
son imperativas, nos impone la crcencia en la exis- 
tencia de Dios y en la inmortalidad del alma. 

Tales son los principios generales de la filosofía de 
Kant. Bien se vé que en ella el sujeto y el objeto 
tienen cada uno su parte, pero esta tan subordinada 
á la del sujeto, que luego pudo preverse que !lega- 
ria un pensador bastante atrevido para prescindir de 
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todo punto del objeto. El sujeto, en el sistema de 
Kant, dando la forma del espacio parecia crear la 
materia, y el mismo sujeto con el poder mágico de 
sus nociones, hacia nacer las sustancias y las causas, 
y daba consistencia á la materia. El sujeto aparente- 
mente podia bastarse á si mismo, y era posible des- 
embarazarle de la especie de auxiliar que en el objetó 
se lc hubia dejado, y que parecia acceptado mas bien 
por consideracion que por necesidad. Asi tomó origen 
cl sistema de Fichte ó el idealismo trascendental. Se- 
gun los principios de este sistema, el sujetó solo es 
la fuente de toda realidad y de toda ccrteza. Yo igual 
í Yo, es la úuica proposicion que ticne una certeza 
iumediata; trae su prueba ella misma, y sirve para 
probar todas las demas. Este sentimiento del Yo no 
es una ilusion, sino que constituye el pensamiento, y 
es constituido por el pensamiento. Pensar, es abslracr 
y reflcxionar; estas operaciones se encuentran siem- 
pre, y son necesarias para la formacion de las nocio- 
nes, juicios y raciocinios. 

Para pensar en el Yo, es menester hacer abstrac- 
cion, apartar la vista de todos los objetos; luego se 
necesita reflexionar, es decir, replegarse sobre sí 
mismo, y lijar la vista sobre aquello que ha hecho abs- 
traccion de todas las cosas. 

Esta mancra de proceder no bastaria para haccr 
constar la existencia y la realidad del sujeto trascen- 
dental, y solo se le alcanzaria á medias. Pensar es 
obrar; pensar en el Yo es traer la accion del pensa- 
miento sobre si misma, de modo, que el ser que piensa 
y la cosa pensada se confundan en un mismo punto 
de vista. Entonces el Yo se pone á si mismo por un 
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acto de su libertad; y esta accion primitiva, que es 
menester distinguir bien de un hecho primitivo, es el 
principio generador de la ciencia. 

De este acto primitivo resulta todo lo que no es Yo, 
á saber, el universo. Todo lo que no es Yo, es la an- 
títesis natural y necesaria del Yo, y le sigue siempre 
como la sombra á la luz. Asi como el sujeto es, en 
un sentido trascendenta), la única realidad, y este su- 
jeto, en virtud de un acto primitivo se pone á sí 
mismo; es evidente que saber y existir son una misma 
cosa, pues lo que cxiste sabe que existe, y aquello 
que sabe ó conoce, es la única existencia reul. 

Fichte ha hecho desaparecer, pues, el objeto ó el 
mundo esterno, para no reconocer mas existencia que 
la del sujeto, del Yo. Con todo, pudiera ofrecerse al- 
guna duda sobre la nataraleza de los procedimientos 
con los cuales el sujeto se alcanza y se pone á sl 
mismo. Tambien pudiera impugnarse la realidad tras- 
cendental del Yo, pues segun -los principios de la filo- 
sofia crítica, el Yo es á sus propios ojos un simple fe- 
nómeno, y solo tiene realidad en su enlace mistico 
con el objeto y el sujeto; como sujeto determinado 
dificilmente puede tener una existencia real en toda 
su pureza. 

El autor de la filosofía de la naturaleza, Schelling, 
dió un paso mas; y el sujeto, que habia rehusado al 
objeto su existencia independiente, que lo habia des- 
pojado y aniquilado para tener la honra de proda- 
cirlo, este sujeto desapareció, y se le negó toda exis- 
tencia real y trascendental. 

Segun Schelling, no se trata ya de examinar si las 
cosas esterioros tienen una existencia real ó bien si 

10 
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existe algo fuera de nosotros; sino que se trata de 
saber si nosotros mismos somos nn objeto real en el 
sentido trascendental de esta palabra. La verdad pura 
no cs la subjetividad absoluta; el sujeto y el objeto 
son dos correlativos que se suponen, y en el momento 
en que se quita uno de estos términos, con él se des- 
vanece el otro. La verdad solo se encuentra en la exis- 
tencia absoluta: no hay mas que una existencia, una, 
eterna, é inmutable. La abstraccion y la reflexion, las 
cuales en el idealismo trascendental deben conducir al 
acto puro y libre, por el cual el ser se pone á si mismo, 
son medios lentos é insuficientes; es menester empe- 
zar con el acto puro y libre. La filosofia es una crea- 
cion enteramente independiente á la cual se llega des- 
truyendo el sujeto y el objeto, el uno por medio del 
otro, ó el uno con el otro, y colocándose en el punto 
- en que se es igualmente indiferente á ambos. Enton- 
ces con un acto llomado intuicion intelectual, se al- 
canza la existencia absoluta; esta existencia es Dios, 
que es el principio de la unidad y de la felicidad. Esta 
existencia es una; afirmarla es lo mismo que cono- 
cerla, y conocerla es lo mismo que afirmarla. Nues- 
tro pensamiento individual, finito y limitado, ¿existe 
todavia para nosotros ? Y ¿no podemos hacer que des- 
aparezca de todo punto el sujeto? ¿Quisieramos por 
lo menos, darnos razon de su existencia? Si creemos 
tener necesidad de esplicarla, culpa nuestra es; pues 
¿porque mos separamos cual convenía del yo indivi- 
dual? ¿Por que mantenemos las formas finitas? 
Existe una identidad perfecta entre el conocimiento 
y la existencia, y la hay asi mismo entre la forma y 
la materia; mas mo podemos dejar de admitir ung ver- 
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dadera antitesis en la existencia absoluta, á saber, la 
de la unidad y de la pluralidad. ¿En que consiste esa 
antítesis? ¿de donde viene? El ser en cuanto es uni- 
dad perfecta debe manifestarse, pero no puede hacerlo 
en sí mismo; no puede, pues, manifestarse como en- 
tided, por lo cual es necesariamente preciso que exista 
él, y que exista otra cosa; y esta es una especie de 
lazo mágico entre él y lo otro. 

Si alguno desechara esas ideas, deberia probar, ó 
bien que hay otra existencia real diferente de la ma- 
nifestacion propia, ó bien que puede existir la unidad 
perfecta sin manifestarse. De esta suerte la existencia 
real y absoluta consiste en el vínculo que une la unidad 
con la pluralidad. La unidad como unidad, y la plu- 
ralidad como pluralidad no existen propiamente; solo 
existe la cópula, ó sea la existencia pura y simple. » 

Sabido es qne Hegel sustituyó la idea al yo de Fichte 
y ú la identidad absoluta de Schelling; y que su sis- 
tema coincide en el fondo con el de estos dos filóso- 
fos. Si cl hegelianismo ha gozado de mayor boga du- 
raute algun tiempo y entre ciertos hombres, no cs 
ciertamente porque su fondo no sea real y palpable- 
mente panteista, sino probablemente por presentar 
mayor aparato de formas lógicas y mayor enlace en 
los procedimientos cientificos, pero sobre todo por el 
carácter de universalidad que distingue la teoría he- 
geliana por parte de sus aplicaciones. La idea ad- 
quiere una fecundidad infinita bajo la pluma de He- 
gel, y su desarrollo determina y esplica la existencia 
de Dios y del mundo, de la materia y del espiritu, 
de la historia, de la religion, de la filosofía y de la 
enciclopedia toda de los conocimientos humanos. 
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La filosofía alemana, cuyo análisis se acaba de bos- 
yuejar, es una prueba mas de la esterilidad que acom- 
paña y acompañará siempre al Panteismo por fecundo 
que se presente en cnanto á las formas. El Panteismo, 
como todos los errores y mas que todos los errores, por- 
que es el error fundamental, es incapaz de verdadero 
desenvolvimiento progresivo: está condenado á moverse 
eu un olrculo del cual no le es dado salir: su mar- 
cha es el movimiento en la superficie de las aguas 
y la quietud en el fondo. Todos esos grandes sistemas 
que á la sombra de algunos nombres célebres han con- 
movido al mundo literario en nuestro siglo, ne en- 
vuelven otra cosa en el fondo mas que la unidad de 
sustancia y la negacion de la creacion, profesadas por 
el panteismo de todos los tiempos y de todas las eda- 
des. Si algunos de estos sistemas nos recuerdan las 
antiguas cuanto profundas especulaciones de la filosofía 
vedanta y china, otros pueden apellidarse reminiscen- 
cias, ya de la escuela eleática, ya de la doctrina de 
Jordano Bruno, al paso que algunos de ellos son á 
su vez una reproduccion y desarrollo del panteismo 
de Plotino, Jámblico, Proclo y demas neoplatónicos 
de Alejandria. 

Que si de las relaciones históricas pasamos á las 
apreciaciones lógicas, tendrémos el mismo resultado. 
Ya hemos visto que la negacion de la distincion abso- 
luta y sustancial de los seres es la última palabra del 
Panteismo; que este sistema envuelve la negacion de 
la idea de Dios, y que el bien y el mal moral son para 
él una palabra que carece de significado: el escep- 
ticismo y el nulismo son las últimas consecuencias 
del Panteismo. Todos estos errores hácia los cuales 
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gravitan sin cesar é irresistiblemente las doctrinas 
panteistas de la filosofía alemana, fueron profesados 
abiertamente en épocas anteriores por algunos pan- 
tcistas, que en esta parte fueron mas lógicos ó al menos 
mas atrevidos que los de nuestro siglo. Hasta en la fi- 
losofía china cuyo fondo panteista ha sido puesto er 
duda por algunos, se hallan esplicitamente consigna- 
das algunas de estas deducciones, las cuales constitu- 
yen otra prueba incontestable, no salo de la existencia 
sino de un desenvolvimiento notable de este sistema 
filosófico en esta nacion. 

«El Doctor Y Puen Yu, dice el P. Navarrete en su 
Historia de China, (1) mostró que nuestro Tien-Chu, esto 
es, nuestro Dios, segun que lo nombramos en China, 
supuesto que viene á ser el Rey de lo Alto, mo po- 
dia ser sino hechura del Tai-Kie. Que todas las co- 
sas son una misma sustancia universal, ni el espíritu 
es cosa realiter distincta de la sustancia, sino la misma 
sustancia considerada con la formalidad de estar obrando 
y gobernando dentro de las cosas. ... .. El doctor 
Li-Sung-Io, Presidente del consejo de Hacienda, nos 
dijo muchas veces, que despues de la muerte no habia 
ni castigo ni premio, sino que los hombres se volvian 
al vacio de donde salieron. » 

Hablando en otra parte de la doctrina de la secta 
Fohi, y despues de haber manifestado que el pan- 
teismo forma el fondo de dichas doctrinas, añade las 
siguientes sentencias, tomadas de los principales doc- 
tores de la indicada secta: (2) «Pi Xi dice: « Yo recibo 


(1) Tretad. 8 prelud. 17. 
(2) 10tá, Tras. 3.2 
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el ser del medio incorpóreo, ó de la nada, (habla de 
la materia prima) y asi como todas las cosas salieron 
de él, salió tambien el hombre. El alma y el entendi- 
miento, de suyo son nada, no tienen lugar donde estar. 
Xi Ki dice: hacer buenas obras de suyo es nada; hacer- 
las malas, de la misma manera; mi cuerpo es como 
unas lavaduras juntas; el alma es semejante al viento: 
el caos produjo una naturaleza blanca, sin sustancia 
y sin fundamento; por eso todas las cosas son apa-. 
rentes, solo tienen la figura esterior.» 
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La creacion. 


Acabamos de trazar á grandes rasgos la historia del 
panteismo: este bosquejo de su origen, trasformacio- 
nes, progresos y analogía de doctrinas, nos parece 
mas que suficiente para convencer á los que hayan 
seguido atentamente este exámen, no solo de que el 
Pantcismo es el error universal, es decir, el fondo, 
la base y como el substractum de todos los errores, al 
cual se refieren mas ó menos inmediatamente todas las 
grandes aberraciones filosóficas que se reproducen pe- 
riodicamente en la historia de la filosofía, sino de que la 
g£ausa inmediata y la razon próxima de la existencia 
del error panteista, ha sido siempre la negacion de la 
idea de la creacion, ó á lo menos su nocion inexacta. 
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La ciencia filosófica es el conocimiento de Dios en 
el mundo y del mundo en Dios. Pero este eonoci- 
miento no es posible sin la idea de la creacion, por- - 
que la creacion es la relacion fundamental y primor- 
dial de los seres, la base necesaria, y la razon d priori, 
de las relaciones que refieren el mundo á Dios, y que 
nos conducen al conocimiento de estos dos grandes 
objetos de la filosofía. Hé aquí porque la filosofía de- 
pende esencialmente de la idea de la creacion, hé 
aquí como y porqué esta idea puede apellidarse jus- 
tamente la condicion orgánica de la ciencia: hé aquí 
en una palabra, la razon de la esterilidad de la me- 
tafísica moderna. Una vez perdida ú oscurecida la 
idea cristiana de la creacion, y con ella uya de las 
bases de la verdadera tradicion científica, esta meta- 
fisica vióse irrcsistiblemente arrastrada al Panteismo 
y á todas sus fuuestas consecuencias. La rehabilita- 
cion pues do la ciencia filosófica depende esencial- 
mente de la rehabilitacion de la idva de creacion en- 
señada por la doctrina católica. Sin esta rehabilita- 
cion, la ciencia moderna seguirá condenada á moverse 
y agitarse en el círculo de hierro del Panteismo, del 
cual no le será dado salir. Ahí está la historia litera- 
ria de nuestro siglo, atestiguando, que á pesar de los 
increibles-esfuerzos del genio para salir de ese círculo, 
la filosofía no ha podido llegar en último resultado 
mas que á una trasformacion y á una nueva fase del 
Panteismo. 

Dios y la creacion envuelven dos ideas, cuya ver- 
dad y exactitud pueden decirse en cierta manera re- 
ciprocas y como solidarias. No es posible llegar en 
filosofía, al verdadero concepto de la creacion, si no 
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se tiene al propio tiempo una idea conveniente y le- 
gítima de la esencia de Dios: asi como por otro lado, 
la negacion ó la falsificacion de la idea de la creacion, 
conduce é su vez á la negacion del Dios verdadero. 
Por eso es que santo Tomás se apoya sobre la idea de 
Dios al desenvolver la verdadera nocion de la crea- 
cion, y descendiendo despues á la comparacion entre 
la Causa primera y las segundas, nos enseña el ver- 
dadero procedimiento para la determinacion de las 
relaciones entre el mundo y Dios, tomando por base 
la idea misma de la creacion, que es la medida fun- 
damental de estas relaciones. 

Oigamos sus palabras, que ellas som suficientes 
para qne formar pnedan concepto digno y clevado de 
la creacion, hasta los entendimientos mas vulgares y 
menos penetrantes: (1) « Se debe tener con toda certeza 
que Dios puede producir y produce realmente algo de 
la nada. Para evidenciar esto se debe tener presente, 
que todo agente obra en cuanto está en acto y ticne 
actualidad; por cuya razon es consiguiente que la ac- 
cion de algun agente le sea atribuida segun el modo 
con que le conviene ser acto. Las naturalezas parti- 
culares envuelven actualidad de un modo particular d 
determinado.......... *.. porque en ninguna sustancia 
particular se incluyen los actos y perfecciones de 
todas las demas cosas que existen ó tienen alguna per- 
feccion, sino que cada una de ellas tiene alguna actua- 
lidad determinada á nn género ó una especie. De aqui 
es que ninguna sustancia particular es productora del 
ente en cuanto ente, sino de este enfo en cnanto es ente 


(1) Quasis. Disp. De Poten, Cuest. 8,2 Art. 1.0 
11 
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determinado ú csta ó aquella especie. Porque todo 
agente como tal, produce algo semejante á sl: asi es 
que el agente natural no produce simpliciter el ente, 
sino un ente preexistente ya de alguna manera, y de- 
terminando á este ó aquel género de ser. Por eso es 
que el agente natural obra por medio del movimiento; 
por lo cual requiere alguna materia que sea sujeto de 
la mutacion ó movimiento, y de aqui es que no puede 
producir alguna cosa ex nihilo. 

Dios, por el contratio, cs acto totalmente, tanto en 
relacion consigo mismo, puesto que es acto puro sin 
mezcla alguna de potencia, como por comparacion á 
las criaturas que tienen algun acto de ser, porque en 
Cl se encuentra el origen de todos los entes. Por esta 
razon produce con su accion todo el ente subsistente 
sin presuponer cosa alguna, como que es principio de 
todo ser y de todo el ser de la cosa: asi es que puede 
producir ex nihtlo, y esta accion se lluma creacion. » 

Toda esta doctrina es una sencilla deduccion de lo 
que poco antes habia establecido sobre la potencia ac- 
tiva de Dios: (1) «Acerca de la infinidad de su poder, 
se debe tener presente en especial, que correspon- 
diendo la potencia activa de un ser al acto ó perfec- 
cion del mismo, la cstension de esta poteucia cstá en 
relacion con la vaturaleza del acto de este ser, pues la 
virtud ó fucrza para obrar es tanto mas perfecta en cual- 
quiera cosa, cuanto esta participa mas de la razon de 
acto. Ahora bien: Dios es acto infinito, lo cual se ma- 
niflesta, porque la limitacion del acto se verifica de 
dos modos: el primer modo es por parte del agente, 


(1) Mid. Cuestr L* Art, 32,” 
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como la hermosura de una casa recibe su determina- 
cion y límite de la voluntad del artífice. El segundo 
modo de limitacion es por parte del recipiente, como 
cl calor sc limita y recibe determinada cantidad, segun 
la disposicion del cuerpo en que se introduce. El acto ó 
ser divino no recibe limitacion ni por parte del agente, 
porque no procede de otro, sino que existe por si mismo; 
ni por parte del recipiente, pues no teniendo mezcla al- 
guna de potencialidud, es un acto puro que no se re- 
cibe cn ningun sujeto distinto de sí mismo....... ; 
Por lo mismo que el ser de Divs no se recibe en algun 
sujeto distinto, por cuanto es la misma existencia pura, 
no cstá limitado á algun modo de perfeccion ó de ser, 
sino que contiene en si todo el ser. .... .de donde 
se inficre que su poder ó virtud activa es infiuita.» 

Una vez establecida la posibilidad de la creacion, 
y despues de determinar su verdadero concepto fum- 
damental, es decir, la produccion ex nihilo, buscando 
su razon de ser en la misma esencia divina; santo 
Tomás desenvuelve este concepto esencial de la crea- 
cion, llegando por medio de su análisis al descubri- 
miento de los atributos y propiedades que distinguen 
la creacion de todas las demas acciones. 

«Es evidente, añade, (1) que la accion de Dios, que 
no presupone materia alguna y se llama creacion, no 
es movimiento ni mutacion, hablando propiamente: 
pues todo movimiento ó mutacion en cuanto tal, es un 
acto ó determinacion de alguna cosa que estaba en po- 
tencia para recibir este acto. Mas en la accion de crear, 
no precxiste alguna cosa que se halle en potencia para 


(1) Sum. contr. Gent. Lib. 2.' Cap. 17. 
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recibir el acto ó perfeccion, como ya se ha demos- 
trado: luego la creacion no debe decirse movimiento 
ni mutacion. : , 

En todo movimiento ó mutacion es preciso que haya 
alguna cosa que se encuentre de diferente manera 
ahora que antes, como lo manifiesta el mismo nombre 
de mutacion. Empero cuando recibe el ser toda la 
sustancia de la cosa, no puede haber algo idéntico 
en el fondo que se encuentre de diferente modo an- 
tes que despues de la accion, pues en uste caso ya 
no sería producido, sino que se presupondria á la ac- 
cion: luego la creacion no puede ser mutacion. 

Ademas: es necesario que el movimiento ó muta-- 
cion preceda en órden de duracion á aquello que es 
producido por medio de la mutacion 4 movimiento; 
porque el estar hecho, (factum esse,) es el principio del 
reposo del agente y el término del movimiento, el cual 
es una cosa sucesiva: de aqui es, que aquello que se 
está produciendo, no existe; porque mientras dura el 
movimiento de produccion, la cosa se“hace, pero no 
es, (ft, el nop est); mas en el término ya del movi- 
miento en el cual comienza el reposo, ya no se hace la 
cosa, sino que está hecha. En la creacion no puede te- 
ner lugar esto; porque si esta creacion procediera 
como movimiento ó mutacion, sería necesario señalarle 
algun sujeto ó materia sobre la cual obrase, lo cual es 
contra la razon de la creacion: luego la creacion no es 
movimiento ni mutacion.» 

«Infiérese de lo dicho hasta aqui, (t) que la creacion 
esclaye la sucesion; porque la sucesion es propia del 


11) Ibid. Cap. 19. 
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movimiento, y la ereacion ni es movimiento ni término 
del movimiento; luego escluye de sí la razon de su- 
cesion. 

En todo movimiento sucesivo se encuentra algo que 


ticne razon de medio entre los dos estremos; pues 
medio es aquello á lo cual la cosa que se mueve sin 


interrupcion llega antes que al estremo: es así que 
entre el ser y el no ser, que son como los estremos de 
la creacion, no puede existir algun medio: luego la 
sucesion uo tiene lugar en la creacion. 

En toda produccion que envuelve sucesion, el fferi 
es antes del factum esse. Esto no puede verificarse 
en la creacion; porque el feri que precederia al fac- 
tum esse de la criatura, necesitaria de algun sujeto el 
cual no podria ser la criatura misma de cuya crea- 
cion se habla, pues esta no existe antes de ser pro- 
ducida; mi tampoco podria ser el mismo hacedor, pues 
recibir el movimiento, mo es acto del movente, sino 
de la cosa movida. Resulta pues que en este caso la 
creacion tendria in fferi y como sujeto recipiente de 
la accion, alguna materia preexistente de la cosa crea- 
da, lo cual es contra la idea misma de creacion. Luego 
es imposible que la accion creativa envuelva sucesion. 

Ademas: la sucesion en la produccion de las cosas, 
proviene del defecto de la materia que no se halla 
suficientemente dispuesta desde el principio para la 
recepcion inmediata de la forma. Asi es que cuando la 
materia se halla perfectamente dispuesta para recibir 
la forma, la recibe instantáneamente. ........... 
En la crcacion mada se preexige por parte de la ma- 
materia, ni falta al agente para obrar cosa alguna que 
deba recibir por medio del movimiento, siendo como 
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es agente inmutable y perfectísimo. Infiérese pues que 
la creacion se verifica en un instante, siendo simultá- 
neos en ella el crearí y ereatum est. Por eso es que la 
divina Escritura expresa la creacion de las cosas, como 
hecha de un modo indivisible, cuando dice: «en el 
principio crió Dios el cielo y la tierra,- por cl cual 
principio entiende san Basilio el principio del tiempo 
que es indivisible.» 

La doctrina hasta equi consignada nos conduce á 
las sigulentes deducciones: 1.* Ningun cuerpo es capaz 
de crear. El modo de obrar del cuerpo en cuanto tal 
es por medio del movimiento: luego siendo este nc- 
cesariamente sucesivo por razon de su depcudencia y 
relacion con el espacio y el tiempo, repugna que la 
accion de ningun cuerpo sea creadora, toda vez que 
segun acabamos de ver, la sucesion repugua á la 
creacion. 

2.*: Ninguna criatura ni corporal ni cspiritual 
puede ser causa, no solo principal, pero ni siquiera ins- 
trumental de la creacion. Toda criatura, cualquicra que 
sea el grado y perfeccion de su naturaleza, es esencial- 
mente finita en cl mero hecho de ser criatura. Luego su 
poder ó fuerza activa, que nunca puede ser superior á la 
esencia en quien reside y con la cual debe estar en re- 
lacion, es tumbien finita esencialmente. Luego su cau- 
salidad no puede estenderse al tránsito del no ser abso- 
Juto al ser, tránsito que envolviendo una distancia infi- 
nita, supone tambien una causalidad infinita. Por otra 
parte si la creacion importa la produccion total de la 
cosa ex niñilo, escluye de su concepto toda causalidad 
que presupone algun sujeto ó materia como condicion 
de su ejercicio: es asi que esta materia ósujeto es con- 
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dicion síne qua non de la causalidad de toda criatura; 
puesto que ninguna criatura por lo mismo que es tal 
puede ejercer su accion sobre la neda absoluta. Luego 
ninguna cosa criada es capaz de cooperar á la crea- 
cion, ni aun en razon de causa instrumental, con cau- 
salidad eficiente. 

Pero oigamos al santo Doctor esponer sus ideas s0- 
bre este punto, que ellas ademas de establecer solida- 
mente esta deduccion, nos suministrarán un desarrollo 
mas completo de la idea de la creacion, sirviendo al 
propio tiempo de confirmacion y contraprueba á la ver- 
dad y exactitud de sus afirmaciones. 

(1) «Fue afirmacion de algunos filósofos que Dios crió 
las sustancias inferiores por medio de las superiores, 
como se vé en el libro De Causis y en la metafísica de 
Avicena y álgazel. Movianse á opinar de esta manera, 
porque creian que de un ser simple no podia proceder 
inmediatamente mas que una cosa, mediante la cual 
procederia despues del primer ente la multitud de los 
demas entes. Al decir esto hablaban como si Dios obrase 
por necesidad de naturaleza, en cuyo caso de un ente 
simple no procederia sino una cosa determinada. Em- 
pero nosotros ponemos que las cosas criadas proceden 
de Dios por modo de ciencia y de entendimiento, y se- 
gun este modo no existe repugnancia alguna en que de 
un solo Dios, ente primero y simple, proceda inmedia- 
tamente la pluralidad, en razon á que su sabiduria con- 
"tiene todas les cósas. 

Afirmamos por lo tanto en conformidad con la fé cató- 
lica, que Dios crió inmediatamente todas las sustancias 


(1) Quaste. Disp. De Pot. Cuest. 3.1 Art, 4. 
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espirituales y la materia de las cosas corporales, te- 
niendo por herético el docir, que alguna cosa ha sido 
criada por algun ángel ó alguna otra criatura. Sin cm- 
bargo algunos escritores católicos dijeron, que aunque 
ninguna criatura puede crear, pudo comunicarse á la 
criatura el que mediante su ministerio, Dios criase al- 
guna cosa: opinion que sostiene el Maestro de la Senten- 
cias. Otros por el contrario dicen que de ningun modo 
puede comunicarse á la criatura la facultad de crear, 
y esta es la opinion mas comun. 

Para la resolacion de esta cuestion se debe tener 
presente, que la creacion importa un poder activo por 
medio del cual las cosas reciben cl ser ó existencia: 
asi es que esta accion cscluye la preeristencia de toda 
materia, y tampoco presupone ningun otro agente an- 
terior, siendo cierto por otra parte, que estas son las 
dos únicas cosas que en las criaturas se presuponen 
para la accio. ................ Que la 
creacion no presupone materia, cs evidente por su 
mismo nombre; pues se dice que se crca una cosa 
cuando se producc ez níhilo. Que tampoco presupone 
otra causa agente anterior, se manillesta por lo que 
dice san Agustin en el 3.* libro De Trinitate, en donde 
prueba que los ángeles no son criadores, porque obran 
en virtud de las virtudes seminales comunicadas á la 
naturaleza, que son las fuerzas activas que se hallon en 
su esencia. 

Si la creacion pues sc toma en sentido propio, es 
evidente que no puede corresponder mas que al primer 
Agente; porque la causa segunda no obra sino por in- 
fluencia de la Causa primera, resultando de aqui, que 
toda accion de la causa segunda presupone la accion 
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de otra causa eficiente. Ni aun los mismos filósofos 
gentiles admitieron que los ángeles ó inteligencias 
creaban alguna cosa sino por medio de la virtud di- 
vina existente en ellos, para qne entendamos qne la 
causu segunda puede tener dos acciones: una corres- 
pondiente ú su propia naturalera; otra en virtud de 
la influencia de causa superior. Mas es imposible que 
la causa segunda sea principio del ser en cuanto tal, 
por su propia virtud, pues esto es propio- de la Causa 
primera. 

En efecto; el órden de los efectos es segun el ór- 
den de las causas: el primer efecto es el ser mismo, 
ó la existencia; puesto que el ser se presupone para to- 
dos los demas efectos, y él no presupone ningun otro. 
Por eso es que el dar ser en cuanto tal, es efecto propio 
de sola la primera Causa segun propia virtud. Y si 
alguna otra causa comunica el ser, hace esto en cuanto 
existe en ella la virtud y operacion de la Cansa pri- 
mera, y no segun su propia virtud, á la mancra que 
el instrumento ejerce la accion imstrumental no por 
virtud propia de su naturaleza, sino por la virtud ac- 
tiva del movente; como el calor natural por la vir- 
tud del alma engendra carne viva, mas segun la vir- 
tud de su propia naturaleza solamente calienta, di- 
suelve etc. Este es el sentido en que dijeron algu- 
nos filósofor que las inteligencias primeras son crea- 
doras de las segundas, en cuanto les dan el ser por 
la virtud de la Causa primera existente en ellas..... 
Y esto fue principio de idolatria, comeuzando á dar 
culto de latria ú las sustancias criadas como creado- 
ras de otras sustancias, 

Empero el Macstro de las Sentencias establece que 

: 12 


90 CAPÍTULO QUINTO. 


es comuuicable ú la criatura, no el crear por virtud 
propia y como autoritativamente, sino por via de mi- 
nisterio en razon de instrumento, Sin embargo, el que 
lo considere atentamente, reconocerá que esto es im- 
posible. Porque la accion de cualquier agente, aunque 
proceda de él solo como de instrumento, es necesario 
que salga de su potencia. Siendo pues necesariamente 
finita toda potencia de la criatura, repugna que esta 
influya ú obre en la creacion aun como instrumento, 
toda vez que la creacion requiere una virtud iubinita. 
Pruébase esto con cinco razones, 

La primera, porque la poteucia del agente debe 
ser proporcional ú la distancia que se encuentra en- 
tre aquello que se produce y el estremo del cual se 
saca ó procede: asi cuanto el frio es mas vehemente, 
tanto se necesita mayor fuerza de calor para que el 
cuerpo puse de frio á caliente. El no ser absoluto 
dista infinitamente del ser; porque el no ser dista 
mas de cualquier ente determinado, que lo que ya es 
ente, por muy distante que este se encuentre respecto 
de otro ente. Por lo mismo cl hacer alguna cosa de 
lo que en ningun sentido es ente, ó seca de la nada, 
no puede proceder sino de una potencia infinita. . . 


La tercera ruzon es, porque exigiendo todo acci- 
dente algun sujeto, el cual en la accion es el mismo 
que recibe la accion; aquella causa solamente no ne- 
cesitará alguna materia recipiente, cuya accion no sea 
accidente sino su misma sustancia; lo cual se verifica 
eusolo Dios y por lo mismo á él solo pertenece el crear. 

La cuarta razon es, porque recibiendo todas las can- 
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sas segundas de la primera, la fuerza ó virtud con que 
obran, el Agente primero determina en las segundas 
el modo y órden de obrar, al paso que á él no se le 
impone modo ú órden por otro agente superior. Y 
como quiera que el modo de la accion depende tam- 
bicn de la materia que recibe la accion del agente, 
será propio del primer Agente obrar sin presuponer 
mnteria alguna, suministrando él la materia á todas las 
causas segundas. 

La quinta razon procede por reduccion á imposible. 
Porque la proporcion de las potencias ó fuerzas acti- 
vas que reducen alguna cosa de la potencia al acto, 
cs segun la distancia de la potencia al acto; pues 
cuanto mas dista la potencia del acto, tamto se nece- 
sita mayor virtud. Luego si hay alguna potencia ac- 
tiva Íinita que puede producir alguna cosa sin presu- 
poner ninguna potencialidad ó materia, es necesario 
que haya alguna proporcion entre dicha potencia ac- 
tiva, y otra que solo reduce alguna cosa de la poten- 
cia al acto; y asi será necesario decir que existe pro- 
porcion entre una no-potencia y una potencia posi- 
tiva, lo cual es imposible, supuesto que no puede ha- 
ber proporcion del no ser al ser. Resulta pues que 
ninguna potencia de la criatura puede crear alguna 
cosa, ni. con «propia virtud, ni como instrumento de 
otro agente.» (IV.) 


CAPÍTULO SESTO. 


La creacion segun 1. Cousin. 


Acabamos de ver al genio de la filosofía católica 
elevarse á una altura á la cual jamás llegaran los mas 
grandes filósofos del gentilismo; hemosle visto levan- 
tarse con atrevido vuelo hasta las regiones mas eleva- 
das de la ontología y de la teodicea, apoderarse alli 
en el seno de la Divinidad misma, si cs lícito hablar 
asi, de la idea cristiana de la creacion, dilucidar su 
vaturaleza, desenvolver sus graudes caractéres, y lle- 
gar finalmente por medio de especulaciones profundas 
y de un análisis tan delicado como seguro, á formar un. 
concepto verdaderamente filosófico de esa idea funda- 
mental de la ciencia, que solo pudieron vislumbrar 
como un pálido destello, sin llegar jamás á poseerla 
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plenamente, los dos genios mas poderosos de la anti- 
gua Grecia. Los errores, las lagunas inconcebibles á 
primera vista, y las vacilaciones que resaltan tan fre- 
cuentemente en los escritos de Platon y Aristóteles, 
se refieren en su mayor parte á la ausencia de la 
idea de la creacion; porque, lo hemos dicho ya, esta 
idea es como la condicion orgánica de la ciencia, y 
su negacion ó inexactitud, no puede menos de con- 
ducir á errores é inexactitudes los mas trascendenta- 
les en las demas partes de la alta filosofia. 

Hemos escuchado la palabra de la razon sometida á 
la fé, sobre la creacion: la razon humana lejos de ha- 
llar trabas á su vuelo en la autoridad de la Iglesia y 
en la revelacion, se ha servido de la fé como, de un 
pedestal para levantarse á una altura desconocida de 
la filosofía pagana. Escuchemos ahora la palabra de 
esa misma razon separada de la revelacion, y que cree 
rebajada su dignidad, amenguadas sus fuerzas y con- 
culcados sus derechos, por marchar en dependencia y 
armonía con la palabra de Dios. 

No creemos necesario detenernos en manifestar, que 
la idea de la creacion desenvuelta por santo Temás, es 
la negacion mas radical y la antítesis mas completa 
de la creacion enseñada por el Panteismo. La crea- 
cion panteista es la simple emanacion de los seres 
particulares de la sustancia única y universal; es la 
accion con que Dios, sustancia absoluta, saca de su 
seno y de su propio ser las sustancias finitas como la 
araña que saca do su interior la sustancia com que 
forma su tela; es la accion con que la sustancia nece- 
saria, infinita, absoluta. se desarrolla y manifiesta en 
las sustancias contingentes, finitas y relativas: en una 
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palabra, es le negacion de la creacion; porque la 
creacion verdadera envuelve esencialmente la plura- 
lidad y distincion sustancial, al paso que la ercacion 
panteista escluye estos dos caractéres, admitiendo una 
pluralidad aparente y una distincion puramente fe- 
nomeual. 

La creacion enscñada por santo Tomás, es al contra- 
rio la accion por medio de la cual la Sustancia y el Ser 
por esencia, llama á la existencia las cosas que no son; 
y esto no comunicándoles alguna parte de su misma 
sustancia, sino haciéndolas pasar inmediatamente al ser 
desde la nada absoluta; es la accion que se termina 
á sustancias contingentes, relativas y finitas, sí, pero 
distintas mumérica y sustancialmente de la sustancia 
creante: los seres sustanciales, término de esta ac- 
cion, lejos de identificarse cn cl fondo con la sustan- 
cia infinita ó de ser, meras trasformaciones y manifes- 
taciones fenomenales de la misma, se hallan siempre 
colocados á una distancia infinita del principio creante 
siu confundirse ni identificarse jamás con él.: 

En lugares ó siglos en que ha dominado ó domina 
cl Cristianismo, la idea panteista de la creacion rara 
vez se presenta bajo la forma de emanacion pura. 
Li influencia de esta Religion dújase sentir en sus 
mismos enemigos, que muchas veces se hallan domi- 
nados por sus enseñanzas, sin quererlo y tal vez sin 
apercibirse de ello. Asi es que merced á la elevacion 
y dignidad que el Cristianismo ha comunicado á la 

razon humana no menos que á ciertas ideas, familia- 
rizándolas, por decirlo asi, con todas las inteligencias 
y haciéndolas entrar en el círculo de las verdades de 
sentida comun, la emanacion pura, que es una de las 
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fórmulas mas legítimas y primitivas del Panteismo en 
su negacion de la creacion, no se presenta comunmente 
ca toda sn desnudéz. Por eso vemos á uno de las prin- 
cipales representantes del moderno panteismo racio- 
nalista, Mr. Cousin, sustituir á la idea católica de la 
creacion, taa sólidamente establecida y desarrollada 
por santo Tomés, la idea de uua creacion, que si bien 
en el fondo no es mas que la emanación panteista, 
aparece tanto mas peligrosa, cuanto sn fórmula este- 
rior parece alejarse de la teoría panteista, teniendo al 
propio tiempo la estraña pretension de ser la expresion 
verdadera de la doctrina católica sobre la creacion. 
Veamos si las graves acusaciones que dirigimos con- 
tra el gefe del eclectismo de nuestro siglo carecen ó 
no de fundamento. 

Despues de consignar la identificacion de los con- 
ceptos de causa absoluta y de sustancia, estableciendo 
al mismo tiempo la inseparabilidad y necesidad de 
la accion en la causa absoluta; despues de hacer gran- 
des esfuerzos tambien para probar, que es absurda y 
contradictoria la idea que se tiene comunmente de 
la creacion, cuando se dice que «crear es sacar al- 
guna cosa de la nada,» Mr. Cousin añade las siguien- 
tes palabras: (1) «¿Qué cosa es crear, no segur el 
método hipotético, sino segun el método que hemos 
seguido, segun este método que busca siempre en la 
conciencia humana lo que mas tarde aplicará á la 
eseucia divina, por medio de una induccion supe- 
rior? Crear es una cosa muy poco dificil de concebir, 
puesto que es una cosa que hacemos en todos los mi- 


(1) Intr. ála Hiaor. de la Fúilosof. Leoco, D.1 pag. 100. 
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nutos; en efecto, nosotros creamos cada vez que hace- 
mos un acto libre. .. . . Asi pues causar es erear: pero 
¿con que? ¿con nada? No seguramente; todo al con- 
trario, con el fondo mismo de nuestra existencia, es 
decir, con toda nuestra fuerza creatriz, con toda nues- 
tra libertad, con toda nuestra actividad voluntaria, con 
toda nuestra personalidad. El hombre no saca de la 
nada la accion que todavia no ha hecho, pero que va 
á hacer; la saca del poder que tiene de hacerla; la 
saca de si mismo. Hé aquí el tipo de la creacion: la 
ereacion divina es de la misma naturalesa.» 
Indudablemente la creacion de Mr. Cousin es muy 

poco dificil de comprender: si nosotros creamos cuando - 
ponemos algun acto libre; si muestras acciones son 
verdaderas creaciones; si el ejercicio de nuestras fa- 
cultades ó potencias activas es una verdadera crca- 
cion, la adquisicion de esta idea no puede ofrecer di- 
ficultad alguna, á lo menos relativamente ú su exis- 
tencia. Asi pues cuando los dos grandes genios de la 
antigiedad cayeron en graves errores por carecer de 
la idea de la creacion, cuando Platon afirmaba la eter- 
nidad é independencia de ser de la materia, y Aristó- 
teles se esforzaba en probar la eternidad del mundo, 
y todo esto por no habcr sabido elevarse á un con- 
cepto preciso y conveniente de la creacion; Platon y 
Aristóteles fueron sin duda unos imbéciles, pues te- 
niendo en si mismos el tipo exacto de la creacion no 
se apercibieron de ello. ¿Será que Platon y Aristóte- 
les no poseian un conocimiento tan exacto de la na- 
turaleza de nuestras acciones, como el gefe del eclec- 
tismo? Por lo que á nosotros hace creemos por el con- 
trario, que por lo mismo que poseyeron un conoci- 
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miento mas profundo y exacto de la verdadera natura- 
leza de las acciones humanas que Mr. Cousin, reconocie- 
ron que eron insuficientes para esplicar el origen pri- 
mordial del mundo y de los seres. Aristóteles para quien 
los actos se distinguen realmente de las potencias de 
las cuales proceden, potencias que son una entidad 
real que recibe su especie y modo de ser de los actos 
á los cuales se ordena; Aristóteles para quien la ac- 
cion humana es el complemento y perfeccion de una 
potencia real preexistente; Aristóteles en fin para quien 
toda accion de los entes finitos preexiste virtualmente 
en alguna potencia activa ó pasiva, y para quien en con- 
secuencia la accion, tomada adecdúadamente, es como 
una mezcla de acto y de poteucia, no podia trasladar 
al Ser infinito, á Dios, á quien con expresion profun- 
damente filosófica llama acto puro, el modo de obrar 
del hombre, la accion de entes finitos que envuelven 
siempre alguna potencialidad. 

Apenas hay una línea en el pasage citado de Mr. 
Cousin en que no se establezca un error ó se envuelva 
alguna inexactitud. Causar, nos dice el profesor de 
Paris, es crear. Hasta ahora se hnbia creido y asi lo 
habian afirmado casi unánimemente los filósofos, que 
la accion de crear envolvia alguna cosa mas que la 
simple causalidad, y que si bien esta acclon es una 
forma de la causalidad y su tipo mas perfecto, si se 
quiere, no por eso se debian identificar absolutamente, 
ni confundir la idea de creacion con la simple razon 
de causa. El fuego ó calor que calienta un cuerpo que 
le está cercano, es causa de un nuevo estado en este 
cuerpo, el hombre que arroja una piedra es causa de 
su movimiento, el estatuario que tomando e trozo de 
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mármol Jlega á formar una bella estatua, es causa de 
la forma artística que constituye su razon de ser, ¿di. 
remos por ventura que el fuego crea el calor, el hom- 
bre el movimiento, ó que el estatuario crea la estatua ? 
¿No es evidente que en este caso, la creacion de este 
mundo hecha por la palabra de Dios seguu la revela- 
cion, podria reducirse á la creacion platoniana, en la 
cual Dios ordena y dispone la materia preexistente 
que no ha sido producida por él? 

Sigamos cl desarrollo de la idea de la creacion cou- 
siniana. Despues de confundir la causalidad con la 
creacion, el filósofo francés pregunto: ¿con qué se crea? 
¿con nada? antes al contrario la creacion se hace «con 
el fondo mismo de nuestra existencia, es decir, con 
toda nuestra personalidad.» Detengámonos un poco, y 
deslindemos lus ideas que aqui se presentan, y cuya 
confusion es tal vez el verdadero origen del error 
que venimos combatiendo. 

¿Que quiere decir el jefe del eclectismo cuando 
nicga la posibilidad de crear con nada? Es evidente 
que si esto se reflere á la nada absoluta, aun respecto 
del agente, de mancra que la creacion sea imposible 
en la hipótesis de la nada absoluta y de la no existen- 
cia de algun ente necesario anterior á la creacion, la 
afirmación de Mr. Cousip es muy verdadera, pero es- 
traña completamente á la presente controversia, siendo 
incontestable, que la hipótesis de la nada absoluta 
hace de todo punto imposible la creacion, la cual sería 
en este caso una quimera y una contradiccion, segun 
una frase del mismo escritor. Si por el contrario las 
palabras de nuestro filósofo se refieren á la posibilidad 
de la creacion ex nihilo rei creates, Ó en otros térmi- 
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nos, que la accion creante al producir las criaturas, 
necesita de algun sujeto ó materia sobre la cual obre, 
entonces tendremos la prueba irrefragable de que la 
creacion de Mr. Cousiu es la negacion mas radical de 
la idea católica de la creacion enseñada por santo 
Tomás. 

En efecto; la carencia absoluta de todo sujeto en el 
cual se reciba y sobre el cual obre la accion del agente 
creador, es lo que coustituye la naturaleza propla de 
la creacion, y el origen de su diferencia radical de 
todas las demas acciones, segun la doctrina del santo 
Doctor. Cousin por el coutrario supone que es impo- 
sible la accion de crear ez nihilo, con nada: por eso 
nos ofrece como ejemplo de la creacion, acciones que 
lejos de producirse ex nihilo, presuponen una entidad 
real, es decir, la potencia activa, que por medio de 
ellas pasa del acto primero al acto segundo; y presu- 
pone tambien un sujeto en el cual se reciben, sujeto 
que es el mismo sustancialmente autes y despues de 
la accion, que mo hace mas que adquirir un nuevo 
estado y modo de ser, sujeto en fin cuya existencia 
es auterior á la accion que se llama creadora. El hombre 
que indiferente al presente para escribir, se determina 
y pone este acto libre, no se puede decir en buena 
filosofía que crea, porque crear una cosa es sacarla de 
la nada de si misma; pero el hombre no saca de la 
nada el acto de escribir, sino de la voluntad que es 
su potencia ó si se quiere, del fondo mismo de su exis- 
tencia en la cual se contiene virtualmente y que le 
sirve de principio y de sujeto á la vez; en una palabra, 
el hombre que quiere un objcto carecia de determina- 
cion anterior, su voluntad pasa Je un estado á otro, 
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ó como dice muy bieu santo Tomás, se reduce de la 
potencia al acto; pero no saca este acto de la nada. 

Si quisieramos señalar el origen del error y de la 
inexactitud que se nota, lo mismo en las nociones que 
en los ejemplos aducidos por Mr. Cousin en confirma- 
cion de su modo de concebir la creacion, no nos se- 
ría dificil tal vez encontrarlo en la confusion de los 
conceptos de potencia y de posibilidad. Al poner por 
tipo de la creacion la produccion de nuestros actos li- 
bres, parece indicar ó suponer, que semejante produc- 
cion solo presupone ademas de la causa eficiente la 
mera “posibilidad de estos actos. Sin embargo, bien 
puede decirse, que lo que establece una distincion in- 
mediata entre la produccion de estos actos y la: verda- 
dera creacion, es precisamente que los primeros no 
solo presuponen la causa eliciente y la posibilidad, 
sino tambien su potencia activa ó pasiva en algun su- 
jeto, lo cual viene á ser un principio de realizacion 
para los mismos, distinto del principio eficiente; una 
incoacion en fin, y como el feri radical, subjetivo é 
inicial de dichos actos. Por el contrario, el término de 
la creacion solo presupone por una parte el priucipio 
eficiente, y por otra la mera posibilidad del efecto, 
pero no su potencia ó sea la preexistencia de su es- 
tado potencial y como incoado eu alguu sujeto como 
en el caso anterior, exigiendo antes bien como condi- 
cion esencial, nihilism totale ex parte subjecti. 

De aqui es que los ejemplos de que echa mano Mr. 
Cousin para inducirnos á formar concepto de la crea- 
cion, no solo carecen de verdad, sino que pueden de- 
cirse de ningun valor por ser completamente estraños 
á la cucstion. El término de la accion creativa es la 
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sustancia y no sus accidentes ó modificaciones; por- 
que el término de la creacion es el tránsito del no ser 
al ser, ó la existencia, y el ser conviene propiamente 
ú las sustancias, toda vez que los accidentes mas bien 
que seres deben decirse modos de ser, ó sea entis entia, 
comolos apellidaba santo Tomás. La fuerza de estas con- 
sideraciones es de mayor peso para los admiradores de 
Descartes y los partidarios de sn filosofía, los cuales no 
admiten distincion real entre la sustancia y sus acci- 
dentes. Luego los ejemplos presentados por el filósofo 
“francés para dor idea de la creacion, 4 mejor dicho, 
como tipos de la misma, carecen hasta de sentido y 
sou absolutamente estraños á la cuestion, supaesto que 
el efecto propio y el término de la creacion es el scr 
de la sustancia, y no meras modificaciones d acciden- 
tes de la misma. «Ni la materia primera, dice santo 
Tomás, (1) ni la forma, ni el accidente, se debe decir 
propiamente que son hechos, sino que lo que propia- 
mente es producido es la sustancia; porque siendo 
cierto que el ferí de una cosa se ordena al ser ó exis- 
tencia de la misma, á aquello conviene con propiedad 
el feri, á quien compete el ser, es decir, á la cosa 
subsistente. Asi pues no se puede decir en rigor que 
la materia prima, la forma, ni el accidente son creados, 
sino que son concreados. » 

Pero nos olvidábamos de que Mr. Cousin profesa 
el Panteismo; nos olvidábamos de que el jefe del mo- 
derno eclectismo debía profesar respecto de la crea- 
cion una doctrina análoga á la de los eclécticos ale- 
jandrinos; nos olvidábamos en una palabra, de que la 


(1) Loc, olt. Art. 1% ad 12,2 ' 
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creacion del escritor que introdujo en Francia el pan- 
teismo de Hegel, no podia ser otra cosa en el foudo 
que ó la emanacion panteista d una creacion pura- 
mente de fenómenos. Así no hay que estranar que nos 
presente como ejemplos de la creacion la produccion 
de accidentes y modificaciones: sabemos ya que lh 
creacion del panteismo no puede ser mas que una ma- 
nifestacion nueva de la misma cosa, nna produccion 
aparente y fenomenal. Donde hay unidad absoluta de 
sustancia no puede tener lugar Ja creacion sustancial; 
cuando se admite una sola sustancia, la creacion cató- 
lica, la creacion enseñada por santo Tomás, la creacion 
que se termina á sustancias reales, finitas, contingen- 
tes, múltiples, que se distinguen realmente entre sí y 
mas aun de Dios, es una palabra vana, es un contra- 
sentido. 

Para convencerse de que la creacion de Cousin no 
es otra cosa en el fondo que la emanacion panteista, 
basta recordar que en el pasage urriba citado se afirma, 
que la creacion divina es de la misma naturaleza que la 
produccion de nuestros actos libres que este escritor 
nos presenta como tipo legitimo de la creacion. Luego 
al afirmar que el hombre no saca estos actos de la 
nada sino de sí mismo, indica suficientemente, que 
en su opinion, cuando Dios crea alguna cosa, no la 
saca de la nada sino de sí mismo.- Creemos que los sec- 
tarios de la filosofía vedanta, no hallarian dificultad en 
admitir esta creacion. 

Pero no es necesario recurrir á raciocinios ni de- 
doccionea para venir en conocimiento de lo que sig- 
nifica la creacion de Mr. Cousin. Véase el siguiente 
pasege en que este filósofo consigna expresamente, que 
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Dios al crear las cosas no las saca de la nada sino de 
sí mismo: «Dios, dice, (1) si es nnu cansa puede crear, 
y si es una causa absoluta no puede meuos de crear, 
y al crear el universo, mo lo saca de la nada; lo saca 
de sí mismo, de ese poder de causalidad y creacion 
del cual nosotros hombres débiles poseemos una por- 
cion: y toda la diferencia de nuestra creacion á la de 
Dios, es la diferencia gencral de Dios al hombre, la 
diferencia de la causa absoluta á la cansa relativa. . 
vida Mis creaciones, como mi fuerza creatriz son 
relativas, contingentes, limitadas; pero sin embargo 
son creaciones, y en ellas se encuentra el tipo de la 
concepcion de lu creacion divina. Dios crea pues, crea 
en virtud de su potencia creadora: saca al mundo, no 
de la nada, que no existe, sino de sí mismo que es 
el priocipio de la existencia. ...... Hay mas; Dios 
crea consigo mismo. » 

Echemos por el momento á un lado la necesidad ab- 
soluta de la creacion, enseñada aqui por Mr. Cousin, 
prescindamos por ahora de ese error capital que bas- 
taria por si solo á falta de pruebas mas precisas, para 
indicarnos la afinidad que existe entre la creacion del 
filósofo ecléctico y la del panteismo. ¿Puede enseñarse 
de una manera mas terminante la emanacion del mnndo 
de la sustancia divina? ¿Cabe mayor antagonismo en- 
tre la idca de la creacion católica desarrollada por 
santo Tomás y la idea de la creacion enseñada aqui 
por el jefe del eclectismo? ¿Es posible formular de 
una manera mas incontestable la negacion radical de la 
creacion católica? 


(1) /Md. vaz. 102. 
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Mientras santo Tomás afirma, que Dios por lo mismo 
que se halla dotado de una potencia infinita puede sa- 
car el mundo de la nada; mientras afirma que la facul- 
tad de crear compete esclusivamente á Dios, porque él 
solo puede operar sin sujeto y sin materia de ningun 
género, refiriendo á este concepto la diferencia radi- 
cal entre la fuerza creatriz en Dios y la potencia activa 
en las criaturas, entre la accien del ente infinito que 
erea la cosa, y la accion del ente finito que produce 
algo en la cosa; mientras afirma que no puede haber 
creacion verdadera en donde no hay produccion ex ni- 
hilo tofali de la cosa qu: es ó recibe el ser por la crea- 
cion y que viene á ser el término de esta accion; mien- 
tras afirma en fin que la reduccion al acto de una cosa 
contenida potencialmente en otra, que la educcion de 
una sustancia de otra sustancia, son conceptos que re- 
pugnan y escluyen el concepto de verdadera creacion; 
el jefe de la escuela ecléctica afirma por el contrario, 
que el universo sale del mismo Dios, que el mundo no 
pasa de la nada absoluta de su ser al ser; en una pala- 
bra, que Dios al crear el mundo, no lo saca de la nada 
sino de si mismo. ¿De parte de quien cstá la razon y la 
verdad? ¿Cual de estas dos nociones de la creacion en- 
vuelve un conocimiento mas profundo y filosófico de 
csta accion en yu naturaleza intima y en sus relaciones 
con las acciones de los entes finitos? ¿Cual de estas dos 
ideas nos hace formar un concepto mas digno y ele- 
vado de la Divinidad y de su omnipotencia en sus re- 
laciones con las criaturas? ¿Gual de estas dos creacio- 
nes se halla mas distante de la emanacion panteista? 

El jefe del eclectismo puede gloriarse si le place, 
de haber descubierto en los actos libres del hombre 
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un tipo exacto de la creacion; puede afirmar en buena 
hora que la creacion divina es de la misma natura- 
leza que la produccion de nuestros actos, que no son 
eu si mismos mas que accidentes ó modificaciones 
dc nuestra existencia, si bien le place; puede, hasta 
presentar la idea de su creacion como una invencion 
de su genio; pero mientras esta idea y esta creacion 
no sean otra cosa en el fondo que una fase, un de- 
senvolvimiento, una trasformacion de la emanacion 
panteista, jamás le será dado elevarse á la altura de 
la creacion cristiana, ni menos ann blasonar de catp- 
licismo, afirmando que la creacion enseñada por él, 
es la creacion enseñada por la Iglesia. No, la crescion 
de Mr. Cousin lejos de ser la expresion de la vcrda- 
dera tradicion cientifica de la Iglesia Católica, es por 
el contrario la negación de esta tradicion científica, 
enseñada y conservada por los antiguos Padres y Doc- 
tores, y desarrollada filosóficamente y en grande es- 
cala por la pluma de santo Tomás. (1) In Principio, 
quod est de te, decía san Agustin, in Sapientia tua, que 
nata est de substantia tua, fecistí aliquid, et de nihtlo. 
Fecisti enim celum et terram, non de te, nam esset equale 
Unigen'to tun, ac per hoe tibi. Asi cuando Mr, Cousin 
nos dice que Dios crió el mundo, nó de la nada sino 
de si mismo, destruye la palabra de san Agustin cuando 
dice: «hiciste tambien algo de la nada: hiciste el cielo 
y la tierra, no de fi, pues en este caso sería igual á 
tu Unigénito:» 

Terminarémos este sucinto exámen sobre la crea- 
cion ecléctica, deduciendo con santo Tomás que « por 


(1) Comfes. Lib. 18. Cap. 7. 14 
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lo hasta aqui espuesto, se reconoce la vanidad de los 
que impugnan la creacion con razones tomadas de 
la naturaleza del movimiento ó mutacion; como por 
ejemplo, que es necesario que la creacion se reciba 
en algun sujeto ó materia como los demas movimientos 
ó mutaciones; por que sería preciso admitir que el no 
ser se muda en ser. .. . La creacion pues no es una 
mutacion, sino la misma dependencia del ser criado 
en órden al principio por el cual es producido, y asi 
pertenece al género de relacion. Considerada pues la 
creacion por parte de la cosa misma creada, no hay 
inconveniente en decir que existe en algun sujeto: em- 
pero el nombre de mutacion solo se le puede atribuir 
segun nuestro modo de concebir, es decir, en cuanto 
el entendimiento considera una misma cosa, primero 
como no existente, y despnes como existente.» 

Al establecer en este pasage que la creacion solo 
envuelve un sujeto recipiente considerada pasiva- 
mente, es decir, en cunnto por la creacion se puede 
significar la simple relacion de dependencia que el 
tírmino de la creacion contiene respecto de su prin- 
cipio, despues de haber probado que la creacion en 
razon de accion y en cuauto procede de Dios, es- 
cluye todo sujeto recipiente y toda razon de materia, 
es evidente que el santo Doctor por medio de estas 
sencillas palabras que encierran una doctrina tan 
exacta como profunda, ataca por su base el error de 
Mr. Cousin. Por poco que se reflexione, en efecto, se 
descubre facilmente que las concepciones inexactas 
de oeste filósofo y sus afirmaciones gratuitas sobre la 
creacion, no reconocen otro origen que el querer 
confundir y asimilar la ercacion divina con los mo- 
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vimientos y mutaciones que tienen lugar en les entes 
finitos, trasladando á la primera, atributos que solo 
convienen á las mutaciones finitas. Consignadas que- 
dan las' palabras en que santo Tomás establece de 
«una manera inconcusa, que la creacion como accion 
divina, dista mucho de identificarse con la naturaleza 
del movimiento, de. la sucesion y de las mutaciones 
finitas. Los que con alguna atencion hayan seguido 
esos raciocinios y la esplicacion que hace de esta doc- 
trina en el pasage que se acaba de trascribir, podrán 
apreciar facilmente el valor filosófico de las afirma- 
ciones de Mr. Cousin. 


CAPÍTULO SÉPTIMO. 


Existencia de la Creacion. 


El exámen del verdadero concepto y de la esencia 
de la creacion, nos conduce naturalmente al exámen 
de su existencia. Santo Tomás antes de establecer di- 
rectamente la existencia de la creacion, establece de 
una mauera incontestable, que todo lo que existe 
procede de Dios. Creo oportuno csponer algunas de 
sus pruebas, no solo porque sirven de antecedente á 
la existencia de la creacion, sino tambien por la sin- 
gular elevacion ontológica que en ellas resplandece. (1) 

«Toda vez que se ha probado antes que Dios es 
principio de ser respecto de algunos entes, conviene 


(1) Sum. conf. Gent. Lsb. 9.9 Cap. 18. 
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demostrar ahora que niuguna cosa distinta de él 
existe sino por él. Todo lo que conviene á alguna 
esencia, no en cuanto es tal esencia, le conviene por me- 
dio de alguna causa; porque lo que no tiene causa, es 
primero é inmediato, por lo cual existirá por si mismo 
y será tal con independencia de otro ser. Mas es im- 
posible que una cosa convenga á dos entes, de ma- 
nera que convenga á los dos en cuanto tales segun su 
esencia propia; pues lo que se dice de alguna cosa en 
cuanto tal ó sea esencialmente, no escede ni es superior 
áú la naturaleza de esa cosa, como el tener tres ángulos 
iguales á dos rectos, no escede la esencia del triángulo 
del cual se predica, sino que se convierte con él. Luego 
si algo convicne á dos cosas, no conviene á la una y á 
la otra en cuanto que son tales. Luego es imposible que 
una misma cosa se predique de dos entes sin que de al- 
guno de ellos se verifique la predicacion por razon 
de alguna causa; sino que es necesario, ó que el uno 
sea causa del otro, como el fucgo es causa del calor 
en algun cuerpo natural, no obstante que los dos se 
Maman cálidos; ó es necesario que un tercero sea 
causa respecto de los dos, como cl fuego es causa de 
la luz en dos candelas. 

Ahora bien: el ser se dice ó enuncia de todo aquello 
que existe: luego es imposible que existan dos co- 
sas de las cuales ninguna tenga causa de ser, sino 
que es preciso ó que estas dos cosas supuestas ten- 
gan la causa de ser en otra tercera; ó que la una de 
ellas ses causa de ser respecto de la otra. Luego 
es necesario que todo lo que de cualquier manera 
existe, reciba el ser de aquel cuyo ser no tiene nin- 
guna causa. Es asi que segun antes se ha demostrado, 
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Dios es un ente de tal naturaleza que no reconoce 
causa alguna de su ser; luego todo cuanto existe, cual- 
quiera que sea el modo de su ser, procede de Dios. 

Segan el órden de los efectos es necesario que sea 
tambien el de las causas, porque los efectos son siem- 
pre proporcionales á sus causas. De aqui se infiere 
que asi como los efectos particulares y determinados 
se refieren á sus peculiares causas, asi tambien lo que 
es comun á todos los efectos, es preciso que se refiera á 
alguna causa comun d universal. ........ A 
Lo que se.encuentra de comun en todos los efectos, es 
la razon de ser; luego es preciso que sobre todas las 
causas particulares exista alguna á la cual pertenezca 
dar el ser: es asi que la Causa primera es Dios, segun 
queda probado; luego cuantas cosas existen reciben 
su existencia de Dios, 

Lo que se dice de alguna cosa por esencia, es causa 
de lo que se denomina tal por participacion, como el 
fuego es causa de todas las cosas puestas en combus- 
tion en cuanto tales. Dios es ente por esencia; porque 
es su misma existencia ó ser; todo otro ente es ente 
por participacion, supuesto que el ente que es su 
misma existencia no puede ser mas que uno: luego 
Dios es causa de ser para todas las demas cosas. » 

Una vez establecida la dependencia necesaria de 
todo ser finito y su procedencia de Dios, santo To- 
más pasa á consignar el modo de esta produccion des- 
envolviendo á un mismo tiempo la posibilidad y la 
existencia de la erencion. Oigamos sus palabras: (1) 
-« Infiérese de esto, que Dios produjo el ser de las co- 


(1) Bid, Oap. 10, 
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sas, sin que preexistiese otra alguna como materia. 
Porque concedido que una cosa es efecto de Dios, d 
preexiste algo ú este efecto, ó no: si nada preexiste, 
subsiste nuestra afirmacion, á saber, que Dios produce 
el efecto sin necesidad de que preexista alguna cosa 
fuera de él: si preexiste algo, ó es necesario proceder 
in infinitum, lo cual repugna en las causas materiales, ó 
será necesario llegar á alguna causa material que no 
presuponga otra, la cual ciertamente no puede ser el 
mismo Dios, habiéndose demostrado ya que Dios no 
puede ser materia de alguna cosa. Tampoco puede ha- 
ber algana cosa distinta de Dios, respecto de la cual 
Dios no sca caúsa de existir, como se acaba de probar. 
Resulta pues que Dios no necesita de materia precxis- 
tente ex qua operatur, en la produccion de sus efectos. 

Cualquiera materia de un efecto, se determina á 
alguna especie por medio de la forma que se pone en 
ella; luego el obrar ó producir algo ex materia preja- 
cente, introduciendo una forma cualquiera en esa ma- 
teria, es propio del agente que produce alguna especie 
determinada 4 modo particular de ser: es asi que el 
agente de esta clase es un agente particular, toda vez 
que las causas son proporcionadas á sus efectos; luego 
el agente que requiere necesariamente alguna materia 
ex qua operatur, tiene razon de agente particular. 
Dios es agente en razon de causa universal del ser, 
segun queda probado; luego en su accion no requiere 
materia alguna preexistente. 

Cuanto algun efecto es mas universal, tanto su 
causa propia-es mas perfecta; porque cuanto la causa 
es mas alta, tanto su virtud activa se estiende á mas 
efectos. Es asi que la existencia es un efecto mas uni» 
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versal que el movimiento, puesto que hay entes que 
carecen de movimiento, como las piedras y otros entes 
análogos, segun enseñan los filósofos: luego es preciso 
que sobre la causa que no obra sino por medio del mo- 
vimiento y deter.ninando mutaciones en la materia, 
exista otra causa que sea primer principio de la exis- 
tencia, la cual ya está probado que no es otra sino 
Dios. Luego Dios no obra por movimiento, ni por 
medio de mutaciones de la materia solamente. Pero 
lo que no puede producir las cosas vino ex materia 
prejacente, solo obra por medio del movimiento y 
mutacion, pues hacer alguna cosa de materia presu- 
puesta, es hacerla por medio de algun movimiento ó 
mutacion: luego no es imposible producir el ser de 
algunas cosas sin materia preexistente. Luego Dios 
produce la existencia de las cosas sin necesidad de 
materia preexistente. 

Todo agente en cuanto tal, produce algo semejante 
á si, puesto que obra en cuanto está en acto ó tiene 
una naturaleza y actualidad determinada de scr. 
Luego el producir alguna forma óú entidad inherente á 
alguna materia, será propio de aquel agente que se 
dice en acto por razon de alguna forma ó actualidad 
que se encuentra en él, pero que no es la misma actua- 
lidad segun toda su esencia. ....... Empero Dios 
- no es ente en acto por razon de alguna forma ó per- 
feccion inherente á su naturaleza, sino que es acto 
segun toda su sustancia ó esencia: luego el modo pro- 
pio de su accion, es el producir la cosa subsistente 
toda, y no algun modo de ser imhereute á algun 
sujeto, ó sea alguna forma en alguna materia; por- 
que tal es el modo de obrar que corresponde al agente 
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que no requiere materia en sn accion. Luego Dios no 
requiere materia preexistente en su accion. 

La materia se compara al agente, como recipiente de 
la accion que de él procede, pues el acto que per- 
tenece al agente uf d quo, pertenece al paciente wtf in 
quo. Así pues, si algun agente requiere. materia para 
obrar, es porque esta materia recibe su accion........ 
Dios no obra por medio de alguna accion que deba re- 
cibirse en algun sujeto paciente, puesto que-su accion 
es su misma sustancia, como antes se ha probado; luego 
no exige materia preexistente para obrar. 

Lo que: es primero ea el órden de los entes, debe ser 
causa de todos los que existen; pues si no fueran cau- 
sados por él, tampoco estarian ordenados conveniente - 
mente. Entre el acto y la potencia existe tal .órden, 
que el bien relativamente á una cosa que perseverando 
la misma, unas veces está en potencia y otras en acto, 
la potencia es primero que el acto segun el órden de 
tiempo, sin embargo hablando absolutamente, el acto 
es primero que la potencia; lo cual se manifiesta tam- 
bien en que la potencia no se reduce al acto sino por 
medio de algun ser que tenga ya actualidad y existen- 
cia. Es así que la materia es un ente potencial de su na- 
turaleza; luego Dios que es acto primero y puro, es 
anterior absolutamente á ella y por consiguiente cansa 
de la misma. Luego su aceion no presupone materia 
alguna como preexistente necesariamente. - 

No son estas las únicas pruebas que santo Tomás 
aduce eu apoyo de la posibilidad y existencia de la 
creacion: los que quieran -seguirle en todos sus vigoro- 
sos raciocinios sobre esta verdad, pueden consultar los 
dos capitulos citados. Nosotros solo hemos entresacado 
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algunas de estas pruebas, tanto en lo relativo ó la de- 
pendencia y produccion por Dios de todos los entes fi- 
nitos, cualquiera que sea su naturaleza, como en lo re- 
lativo á la existencia de la creacion. 

Muestra de aquella poderosa argumentación que le 
distingue y que caracteriza sus raciocinios y en .ge- 
neral todas sus obras, los pasages que se acaban de' 
citar, son al propio tiempo una prueba incontestable 
de la profundidad y exactitud de sus miras filosó- 
ficas, profundidad de miras que se revela en la ar- 
monía del método en los procedimientos con la natu- 
raleza y las exigencias del objeto. La posibilidad y la 
existencia de la creacion, son verdades que no se ha- 
llan en relacion inmediata con la observacion; son ver- 
dades de la razon pura, por decirlo así; son verdades 
que no se refieren directamente á la esperiencia: por eso 
es que santo Tomás armonizando el método con la dig- 
nidad y naturaleza del objeto, echa mano del método 
ontológico con preferencia al psicológico para estable- 
cer estas verdades; por cso sus procedimientos cientifi- 
cos para la solucion de este problema, se refieren mas al 
método de deduccion que al de induccion. Meditense 
los pasages trascritos, y se verá dominar en ellos el 
método ontológico; porque así lo pedia la naturaleza de 
la materia. Todos los raciocinios que aqui se desen- 
vuelven con tan admirable encadenamiento y maestría, 
no son otra cosa que un desarrollo y uva aplicacion 
analitica de las ideas de ser y no ser, de acto y po- 
tencia, de causa y efecto, de lo infinito y lo finito, 
ideas fundamentales que encierran en su seno la vitali- 
dad de toda la filosofía especulativa, al mismo tiempo 
que constituyen el dominio especial de la ontología. 
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Asi es como el santo Doctor nos enseña prácticamente, 
que el verdadero método filosófico, no es ni el psicolo- 
gismo pnro, ni el ontologismo esclusivo; asi es como 
nos enseña que el método psicológico y el ontológico, 
lejos de chocar entre sí ni repelerse mutuamente, son 
- susceptibles de armonia, pudiendo tener conveniente 
aplicacion en el vasto campo de la ciencia filosófica: 
así es en fin como nos enseña que el verdadero filósofo 
debe cchar mano ora de un método ora de otro, segun 
las exigencias y la naturaleza del objeto: el método 
es para el objeto, y no el objeto para el método. 

Pondremos término á las pruebas de la existencia 
de le creacion con las palabras del mismo santo Tomás: 
(1) «Confirma esta verdad la divina Escritura cuando 
dice en el Génesis: £n el principio crió Dios el cielo y la 
fierra; pues crear no cs otra cosa que dar el ser á algun 
ente sin necesidad de materia alguna preexistente. Por 
lo dicho se impugna el error de los antiguos filósofos, 
que afirmaban que la materia no tenia causa alguna, 
porque veian que en las acciones de los agentes par- 
ticulares habia siempre alguna cosa preexistente, en 
la cual y sobre la cual obraban. De aqui tuvo origen 
la opinion generalizada entre los mismos de que, nada 
se hace de la nada, lo cual ciertamente es verdadero 
respecto de los agentes particulares. 'Era que no habian 
sabido elevarse al corocimiento del Agente universal, 
el cual es activo respecto de todo el ser, y el cual por 
lo mismo mo presupone necesariamente cosa alguna 
para su accion.» (Y.) 

o 


(1) Bid núm, 11. 
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PUTA 


Libertad de la creacion. 


" La idea de la creacion panteista conduce natural- 
mente á la afirmacion de la necesidad de la accion 
creadora: asi es que al lado de la negacion de la 
creacion encontramos siempre en la historia del Pan- 
teismo la negacion de su libertad. Para la filosofía 
vedanta y de la Chiva, lo mismo que para los metafí- 
sicos de Elea; para los neoplatónicos de la escuela 
alejandrina, lo mismo que para la moderna filosofía 
germánica y para los partidarios del eclectismo; la 
creacion no solo es una emanacion, nna trasformacion, 
un desenvolvimiento de la sustancia única, sino que 
este desenvolvimiento se opera necesariamente. 

Esta es una de las afirmaciones mas peligrosas del 
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Panteismo; porque sn determinacion afecta y refluye 
necesariamente sobre las cuestiones mas vitales de la 
ciencia, hasta el punto que aun admitida la verdadera 
idea de la creacion, basta afirmar su necesidad para 
abrir la puerta á errores de la mayor trascendencia. 
La naturaleza de Dios y el eonocimiento de sus atri- * 
butos envuelve relaciones tan inmediatas como nece- 
sarias con la libertad de la creacion. Por eso es que 
santo Tomás siguiendo paso Á paso al Panteismo, des- 
pnes de haber desarrollado la idea católica de la . 
ercacion y despues de establecer su existencia, estn- 
blece tambien la libertad de esta creacion. 

«Se debe afirmar (1) sin género alguno: de duda, 
que Dios comunicó el ser á las 'oriaturas, segun el li- 
bre albedrio de su voluntad y no por necesidad na- 
tural. Esta afirmacion puede manifestarse por cuatro 
razones, la primera de las cuales consiste en lo si- 
guiente: 

Es preciso admitir que este universo se ordena á 
algun fin, pues de lo contrario sería preciso decir 
que las cosas de este mundo suceden al acaso, á no 
ser qué se preflera decir que las primeras criatu- 
ras no existen por algun fin sino por necesidad de 
naturaleza, pero que las criaturas posteriores se orde- 
nan á algun fin, á la manera que Demócrito afirmaba 
que los cuerpos celestes habian sido hechos fortuita- 
mente, pero que los inferiores habian sido produci- 
dos por causas determinadas, opinion que reprueba 
Aristóteles, diciendo que las. naturalezas mas nobles no 
pueden estar menos ordenadas que las ménos perfectas. 


(1) Quests. Dispal De Pot. Ouest, 9.2 Art. 15. 
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Es necesario decir en consecuencia, que Dios se 
propone algun fin en la produccion de las criaturas. 
Observamos tambien que el obrar en órden á algun 
fin, conviene tanto á la voluntad como á la natura- 
leza, pero de muy diferente modo. La naturaleza sin 
voluntad, no conociendo ni la cosa que cs fin, ni la 
razon de fin, ni la relacion de los medios con el fin, 
no puede determinarse á sí misma el fin de su accion, 
ni moverse á sí misma ú ordenarse al fin, toda vez 
que esto es propio del que obra por medio de la vo- 
luntad, el cual puede conocer ya el fin, ya la relacion 
de los medios con el mismo. De aqui es que el que obra 
por medio de la voluntad, de tal manera obra propter 
Ánem, que se señala y determina á si mismo el fin y 
en cierto modo se mueve á sí mismo en órden al fin, 
dirigiendo y ordenando sus operaciones al mismo. 
Por el contrario la naturaleza tiende al fin como mo- 
vida y ordenada á él por otro agente dotado de intc- 
ligencia y voluntad, como se vé en la sacta que se 
dirige al blanco determinado por la direccion que le 
comunica el que la arroja: en este sentido dicen co- 
munmente los filósofos, que la obra de la Naturaleza 
es obra de alguna inteligencia, Ahora bien; es evi- 
dente por otra parte que lo que es per se, es siempre 
primero que lo que conviene á la cosa per aliwd; de 
lo cual se inflere, que el agente que primeramente ar- 
dena las cosas á algun fin, efectúa esto por medio de 
la voluntad. Luego Dios al dar el ser á las criaturas 
verificó esta produccion por voluntad y no por natu. 
raleza ó necesidad. : 

Ni se puede objetar contra esta doctrina, que el 
Verbo, cuya geueracion es anterior ála creacion, pro- 
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cede naturulmente del Padre, porque el Verbo no pro- 
cede como cosa ordenada á algun fin, sino mas bien 
como el fin de todas las cosas. 

La segunda razon es, que la naturaleza está deter: 
minada á un efecto, y como todo agente produce al- 
guna cosa semejante á sí, es consiguiente que la na- 
turaleza tienda á producir aquella semejanza que se 
encuentra determinada en algun ser. Siendo cierto por 
otra parte que la igualdad es causada por la unidad, 
asi como la desigualdad procede de la pluralidad que 
envuelve diversidad, en conformidad á lo cual una 
cosa no es igual á otra sino de un modo, pero puede 
scr desigual segun diferentes grados; la naturaleza 
produce siempre efecto igual á sí, á no ser por de- 
fecto de la virtud activa ó pasiva. Es asi que el de- 
fecto por parte de la potencia pasiva no puede tener 
lugar en Dios, puesto que no requiere materia para 
obrar; ni tampoco se puede decir que en su virtud ac- 
tiva haya defecto, siendo como es infinita; luego aque- 
Mo solamente procede naturalmente de Dios que es 
igual con él, es decir, el Hijo; mas la criatura que le 
es desigual, no procede naturalmente de Dios, sino 
por voluntad. 

Ni se puede decir que:la virtud divina se halle 
determinada á una cosa, siendo infinita como es; por 
lo cual estendiéndose la virtud divina á producir en 
las criaturas diferentes grados de desigualdad, es evi- 
dente que el constituir á esta criatura en este grado 
determinado de ser, procedió del libre albedrio de su 
voluntad y no de natural necesidad. 

La tercera razon es, que produciendo todo agente 
el efecto semejante á sí de alguna manera, es nece- 
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sario que el efecto preexista de algan modo en la causa 
eficiente. Lo que existe en otro, existe en él segun 
el modo propio de su naturaleza: luego siendo Dios 
esencialmente inteligencia, las criaturas preexisten en 
él de una manera inteligible, intelligibiliter; por lo cual 
dice san Juan: Lo que ha sido hecho, era vida en el. Lo 
que existe en el entendimiento, no se realiza en cuanto 
tal, sino mediante la voluntad, pues esta potencia es 
como la ejecutora del entendimiento y el objeto inte- 
ligible es el que mueve la voluntad: luego las cosas 
criadas procedieron de Dios por medio de voluntad. 

La cuarta razon es, que segun el filósofo, hay dos 
modos de accion: una que existe y se recibe en el 
mismo agente, del cual es acto y como una perfeccion, 
como las acciones de entender, querer y otras seme- 
juntes: la otra especie de accion, es la que sale en 
cierto modo del agente, recibiéndose en el paciente es- 
trinseco como perfeccion y actualidad del mismo, como 
el calentar, mover y otras acciones análogas. La ac- 
cion de Dios no debe concebirse como accion de esta 
seguada especie; porque siendo la accion de Dios su 
misma esencia, no sale fuera de él. Conviene en conse- 
cuencia que sea concebida como accion de la primera 
especie, la cual no tiene lugar sino en el agente in- 
telectual y voluutario, ó tambien en el ser que siente, 
lo cual no puede verificarse respecto de Dios; porque 
la accion del sentido, aunque no se recibe en alguna 
cosa esterna, procede sin embargo de la accion de al- 
guna cosa esterna. Luego es preciso decir que Dios, 
todo lo que produce fuera de si, lo produce en cuanto 
entiende y quiere. 

Ni se opone esto á la generacion del Hijo la cual 
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es natural; porque esta generacion no debe concebirse 
como terminada á alguna cosa fuera de la esencia di- 
vina. Se debe pues afirmar absolutamente, que toda 
criatura ha procedido de Dios por razon de sn libre 
voluntad y no por necesidad de naturaleza. » 

Téugase presente para la inteligencia de esta doc- 
trina, que en la terminología del santo Doctor, obrar 
ó producir alguna cosa por naturaleza, equivale á pro- 
ducir el efecto con determinacion necesaria al mismo 
y sin facultad de no poner la accion: así por ejemplo, 
el fuego produce sus efectos por naturaleza, per natu- 
ram, porque supuesta su existencia, no puede dejar de 
calentar; al contrario de las causas libres ó que obran 
per voluatatem, las cuales están exentas de esa deter- 
minacion á la- produccion del efecto. 

En conformidad tambien á esta doctrina, cuando 
dice que ln nataraleza tiende ó se dirige al fin en 
cuanto es movida y dirigida á este fin por algun 
agente intelectual, es facil comprender, que llama na- 
turaleza á los seres criados que carecen de cono- 
cimiento y voluntad. 

Las dos primeras razones aducidas por santo Tomás, 
no solo demuestran la libertad de la creacion, sino que 
descubren el vicio radical de la afirmacion panteista 
sobre este punto. 

Las causas que obran necesariamente y con deter- 
minacion ad unum, producen sus efectos segun toda 
su fuerza y poder, resultando de aqui, que si en al- 
gun caso el efecto por ellas producido no es igual 
en perfeccion y enteramente semejante á la causa efi- 
ciente, es siempre, ó por alguna imperfeccion del agen- 
te, ó por la resistencia é influencias estrañas que oca- 

16 
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sionan algun defecto: luego escluyendo la creacion por 
su misma naturaleza la necesidad de materia pre- 
existente, y siendo la accion de Dios absolutamente 
eficaz relativamente á las causas estrañas que pudie- 
ran impedir su accion, en razon á la infinidad de su 
virtud activa, la produccion necesaria de las criatu- 
ras y la creacion per naturam, conducen lógicamente 
á la creacion de un efecto infinito y semejante en la 
esencia á la causa crcantc. Asi pues la creacion nece- 
saria ataca por su base los misterios de la revelacion, 
destruyendo la distincion esencial entre la produccion 
de los entes finitos y la generacion eterna del Verho. 

El Panteismo en esta parte procede con lógica rigu- 
rosa: si la creacion es necesaria, y las criaturas pro- 
ceden de Dios per naturam, deben ser consustanciales 
con la Divinidad, como lo cs el Hijo con el Padre. ¿No 
es evidente que la divinizacion del mundo y la iden- 
tidad de los seres finitos con la sustancia divina, son 
las consecuencias inmediatas y necesarias de seme- 
jante afirmacion, ó mas bien que constituyen el fondo 
de esta doctrina? (VI.) 


CAPÍTULO NOVENO. 


—“hA — 


Opinion de Cousin sobre la necesidad 
de la creacion. 


A la luz de la doctrina de santo Tomás que ante- 
cede, podemos examivar ya la opinion de Mr. Cousin 
sobre la creacion. Este examen es tanto mas necesa- 
rio, cuanto que el jefc del cclectismo moderno tiene 
la estraña preteusion de que su doctrina relativa á 
la naturaleza de la libertad de la accion creadora, 
coiucide con la del santo Doctor, cuyo nombre invoca 
mas de una vez en apoyo de su opinion. Veamos ante 
todo si existe algo de comun entre la opinion de santo 
Tomás y la de Mr. Cousin sobre este punto de tanta 
trascendencia. 

Acabamos de ver en el capítulo anterior, que para 
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santo Tomás la creacion es absolutamente libre, y que 
la produccion del universo y de todos los seres fini- 
tos depende del libre aldedrio de la voluntad de Dios. 
Facil sería aducir mil pasages en los: cuales confirma 
y desenvuelve esta misma verdad, presentando la crea- 
cion voluntaria y libre por parte de Dios, no solo como 
conforme á la razon natural, sino como enseñada ex- 
presamente por la palabra revelada de Dios. «Nos en- 
seña tambien esta verdad la Sagrada Escritura, dice 
en la Suma contra los Gentiles; (1) pues se dice en 
el salmo 134: El Señor hizo todas las cosas que quiso: 
y en la epístola á los efésios: El que obra todas las 
cosas segun el consejo de su voluntad. . . . Todas las 
cosas ham sido creadas de la manera que Dios ha ele- 
gido. Escluyese por aqui el error de aquellos filósofos 
que decian, que Dios obra por necesidad de su natu- 
raleza.» « En tanto el mundo existe, dice en otra parte, 
(2) en cuanto Dios quiere que exista, siendo indudable, 
que la existencia del mundo depende de la voluntad 
de Dios como de su causa. » 

Escuchemos ahora al jefe del eclectismo, y le veré- 
mos enseñar con toda claridad la necesidad de la crea- 
cion, hallando en su doctrina sobre este punto, la 
negacion mas radical y la oposicion mas completa con 
la doctrina de santo Tomás. Despues de haber con- 
signado que Dios no puede menos de crear, toda vez 
que es una causa absoluta, y despues de referir la 
creacion divina á la produccion de nuestras acciones 
como á su tipo, añade: (3) 


(1) Lib. 2. Osp. 93,” 
(2) Sum. Thel, 1. P. O. 46. Art. 1.2 
(9) íntr. d la Hist. de lo flos. Leo. 5.1 pag. 102, 
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«Dios crea pues: crea en virtud de su poteneia crea- 
dora: saca el mundo, no de la nada, que no tiene ser, 
sino de sí mismo que es el principio de la existencia. 
Siendo su caracter eminente, el ser una fuerza crea- 
dora absoluta, que no puede dejar de pasar al acto, 
siguese de aqui, que la creacion no solo es posible, 
sino que es necesaria. Hay mas aun: Dios crea con él 
mismo: luego erea con todos los caractéres que hemos 
reconocido en él y que pasan necesariamente á sus 
creaciones. . . . Ved aquí, Señores, al universo criado, 
necesariamente criado y manifestando á aquel que lo 
Crea. » 

«Dios, añade mas adelante, (1) siendo una causa y 
una fuerza, al mismo tiempo que una sustancia, no 
puede no manifestarse. La manifestacion de Dios se 
halla implicada en la idea misma de Dios y de sus 
atributos esenciales. » : 

Dudo que pueda enseñarse de una manera mas 80- 
lemne y esplicita la necesidad de la creacion. El pa- 
sage que se acaba de trascribir, es de aquellos que no 
admiten comentarios ni raciocinios de ninguna especie 
para llegar á descubrir el pensamiento del autor. Si 
alguna cosa hay aqui digna de notarse, es que despues 
de aílrmar que la creacion es necesaria, que lá fuerza 
creadora de Dios no puede dejar de pasar al acto, que 
el mundo en fin es asi creado necesariamente, se pretenda 
sostener al propio tiempo que estas afirmaciones no 
repugnan á la libertad de la creacion enseñada por la 
verdadera filosofía y por la revelacion. 

Viémdose apremiado Mr. Cousin por la filosofía ca- 


(1) Bid. Leo. 8.4 pag. 11d 
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tólica que le objetaba esa necesidad de la creacion tan 
terminantemente enseñada en sus escritos, esfuérzase 
en esplicar esta expresion; pero estos esfuerzos solo, 
sirven para descubrir mas el fondo de su pensamiento 
panteista y la falsedad de los fundamentos á que se 
refieren sus erróneas afirmaciones, 

Por eso es que le vemos afirmar en otra parte, que 
u la expresion necesidad de la creacion, (1) no encubre 
ningun misterio de fatalismo: expresa una idea que se 
encuentra en todas partes; en los mas santos doctores, 
lo mismo que en los mas grandes filósofos. Dios, como 
el hombre, no obra, ni puede obrar sino en conformi- 
dad con su naturaleza, y su libertad misma es relativa 
Á su escencia. Pero en Dios sobre todo, la fuerza es ade- 
cueda á la sustancia, y la fuerza divina está siempre 
en acto. Luego Dios es esencialmente activo y criador. Si- 
guese de esto que á menos de despojar á Dios de su 
naturaleza y perfecciones esenciales, es preciso adimi- 
tir que una potencia esencialmente inteligente no ha 
podido crear siuo con inteligencia, como una potencia 
esencialmente sábin y buena no ha podido crear, sino 
con sabiduría y bondad. La palabra necesidad no ex- 
presa otra cosa. Es inconcebible que de esta palabra 
se haya querido deducir é imputarme el fatalismo unj- 
versal. » 

El lector tendrá deseo sin duda de saber quienes 
son los santos doctores y los grandes filósofos que han 
enseñado la necesidad de la creacion, pero su curio-. 
sidad y su deseo se trocaran en admiracion, cuando 
sepa que uno de estos santos doctores es santo Tomás, 


(1) Frogm. Al. Tom. 1.2 olt, por GHob, 
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segun parece colegirse de las palabras que made poco 
despues. 

«Qué! esclama, (1) se califica de impiedad el poner 
un atributo de Dios, la libertad, en armonía cou todos 
los demas atributos y con la misma naturaleza divi- 
na! ¡Qué, la piedad y la ortodoxia consisten en some- 
ter todos los atributos de Dios á uno solo, de manera 
que en donde quiera que los grandes maestros han es- 
crito: las leyes eternas de la justicia divina; será nece- 
sario escribir: los decretos arbitrarios de Dios: donde 
quiera que han escrito: convenia á la naturaleza de 
Dios, á su sabiduría, á su bondad etc. obrar de tal, ó 
tal manera, será preciso poner: esto ni convenia ni de- 
jaba de convenir á su naturaleza, sino que quiso obrar 
asi arbitrariamente! Esto es la doctrina de Hobbes so- 
bre la legislacion humana, trasladada ú la legislacion 
divina. Hace ya mas de dos mil años, Platon atacaba 
esta doctrina y en su Euthyíron la colocaba entre los 
absurdos mas impios. Santo Tomás la combatió desde 
que reapareció en la Europa cristiana, pudiendo creerse 
que habia perecido, gracias á las consecuencias que de 
ella habia deducido la intrépida lógica de Okam.» 

¡Quien lo creyera! Santo Tomás que reflere cons- 
tantemente la produccion del mundo á la libre deter- 
minacion de Dios, santo Tomás para quien el universo 
y todos los seres finitos por multiplicados y perfectos 
que se los quiera suponer, nada añaden ni quitan á 
la esencia y atributos divinos, permaneciendo Dios 
siempre inmutable, perfectísimo, independiente, y com- 
pletamente feliz, ya sea que no realize ningun ser fuera 
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de si, ó que comunique el ser á mundos innumera- 
bles, santo Tomás que en cada página de sus escritos 
afirma y establece la libre determinacion de Dios en 
órden á la produccion de los seres finitos, santo Tomás 
en fin, el constante y acérrimo impugnador del Pan- 
teismo bajo todas sus fases y trasformaciones, enseña 
la necesidad de la creacion, segun el pensamiento de M. 
Cousin. ¿Es por ventura que el gefe del eclectismo no 
ha leido las obras del santo Doctor? ¿Es que ha querido 
engañar á los incautos é ignorantes que no conocen á 
fondo sus doctrinas? ¿Es que ha pretendido ocultar las 
tendencias y la índole anticatólica de sus afirmaciones, 
invocando sobre ellas un nombre augusto y respetado 
en la Iglesia? Lo ignoro: pero no pudiendo persuadirme 
que el ilustre profesor de la Sorbona haya procedido 
de mala fé al invocar el nombre de santo Tomás cn 
apoyo de su doctrina, prefiero buscar la causa de tan 
lamentable aberracion y de tan chocante desliz cien- 
tífico, si es lícito hablar así, en una lectura demasiado 
superficial de los escritos del santo Doctor, y en un 
conocimiento de los mismos menos profundo de lo que 
dcbicra esperarse por parte de un filósofo del nombre 
y pretensiones de Mr. Cousin. 

En esta hipótesis es facil darse cuenta de los erro- 
res y falsas suposiciones del filósofo francés. Santo To- 
más enseña en efecto que Dios no -es libre en órden 
á algunas de sus operaciones, como son las llamadas 
por los teólogos, operaciones ad infrá, que no puede 
dejar de poner los actos que se terminan á las perso- 
nas divinas, y que la existencia de estas personas no 
depeode de la libre determinacion de Dios: Dios no 
es libre tampoco relativamente á su esencia y per- 
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fecciones, en cuanto ni puede alterar su naturaleza, 
ni menoscabar, aumentar ó cambiar sus atributos; por-. 
que esto equivaldria á la destruccion de su infinidad 
y á la negacion absoluta de Dias. En este sentido es 
sin duda muyYverdadera y católica la afirmacion de 
Cousin cuando dice, que Dios no puede obrar sino con 
sabiduría, con bondad, con inteligencia, en una pa- 
labra, en conformidad á sus atributos; porque en efecto, 
Dios cuando obra no puede faltar á su esencia. 

Mas aun: la doctrina de santo Tomás sobre la po- 
sibilidad de los seres envuelve la consecuencia de que 
Dios no es libre en órden á la esencia eterna de las 
cosas finitas. Dios conociéndose á si mismo conoce 
tambien necesariamente la infinita imitabilidad de su 
esencia en las criaturas y por las criaturas, y por 
consiguiente conoce las cosas posibles y este conoci- 
miento terminado á las esencias de las cosas es inde- 
pendiente de su voluntad como libre, porque se re- 
flere á la perfeccion esencial de su naturaleza. Por eso 
es que hemos visto á santo Tomás enseñar en la on- 
tología, que la posibilidad interna de las cosas no de- 
pende de la omnipotencia divina, y que cs anterior ló- 
gicamente á la voluntad como libre en Dios. La inmu- 
tabilidad de las primeras verdades morales, asi como 
la de las verdades metafísicas y matemáticas, es una 
consecuencia al mismo tiempo que una manifestacion 
de esta doctrina. Dios no puede poner las cosas exis- 
tentes en contradiccion con las esencias posibles: por- 
que esto lejos de ser una prueba de la omnipotencia, 
nos llevaria á la negacion absoluta de Dios. 

Todo esto es mucha verdad: pero, ¿es lógico inferir 


de aqui la necesidad de la creacion? Esto nn lo mismo. 
7 
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que identificar absolutamente las relaciones de Dios 
con su propia esencia y atributos y con las criaturas 
como posibles, con las relaciones del mismo en órden 
á los seres contingentes y su realizacion. /Vt los mas 
santos doctores, ni los mas grandes filósqfos, mi mucho 
menos santo Tomás, enseñaron pe de la relacion 
del muudo y de los seres contingentes en su existen- 
cia con la Divinidad, es semejante á la que en Dios 
se concibe con respecto á su esencia y atributos. 
Luego cuando Mr. Cousin confundiendo cuestiones tan 
diferentes entre sí y amolgamando ideas de tan dis- 
tintas condiciones, establece la necesidad de la crea- 
cion, abriendo en consecuencia el camino al fatalismo 
divino y universal; y al trasladar á la produccion de 
los seres contingentes lo que solo conviene á Dios en 
órden á su esencia y atributos necesarios, lejos de po- 
der invocar con razon en apoyo de su modo de pensar 
á santo Tomás, se pone en flagrante contradicción con 
sus doctrinas. ¿Acaso no combate el santo Doctor en 
cada página de sus escritos ese fatalismo divino, que 
se resuelye finalmente en el fatalismo universal de la 
antigua filosofía pagana inficionada por el Panteismo? 

El enseña constantemente que cualquiera que sen 
la necesidad de Dios en órden á su esencia, á sus 
atributos y á las esencias eternas, es absoluta y com- 
pletamente libre en órden ú lu realizacion de los seres 
contingentes y finitos: el muudo existe porque él quiso, 
comenzó á existir cuando plugo ú su voluntad, y el 
número de las naturalezas que lo componen y las con- 
diciones de su existencia, son tales porque asi lo pro- 
nunció su palabra libre: /pse dixit, et facta sunt; man- 
davít, et creata sunt. 
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Dios era completamente feliz en su bondad y per- 
feccion infinitas antes de la creacion del mundo; lo 
es con la existencia del mundo, pero no por la exis- 
tencia del mundo, y lo sería igualmente si el mundo 
dejase de existir. El mundo actual con toda su be- 
lleza y órden, con toda le variedad de seres que en 
si contiene, y con toda la perfeccion que revela, es 
como si no fuera en su presencia, y un solo acto de 
su voluntad bastaria para hacerle entrar de nuevo en 
los abismos de la nada, de donde le sacára su pala- 
bra omnipotente. La accion de Dios en órden al ori- 
gen y produccion del mundo es perfectamente libre, 
y si envuelve alguna necesidad relativamente á su 
conservacion y permanencia, no será ciertamente por- 
que Dios no puede dejar de pasar al acto de la erea- 
cion y conservacion del universo, sino por lo que debe 
á su inmutabilidad en la hipótesis de la dctermina- 
cion libre de su voluntad sobre su realizacion y per- 
manencia. 

Esta infinita inmutabilidad, junto con la identidad 
absoluta de la naturaleza y atributos divinos, es causa 
de que cualquiera que sex la identificacion real y subje- 
tiva de la accion divina en si misma, podamos sim.em- 
bargo hallar, ó mejor dicho, concebir alguna distincion 
entre el órden de necesidad y de libertad en Dios, se- 
gun los términos de esta accion. La causalidad inter- 
na, la produccion ó procedencia de las personas divi- 
nas, la existencia de la escencia con sus atributos, en 
una palabra, la realizacion del infinito absoluto, cons- 
tituyen y determinan el órden necesario en Dios. 
Fuera de esta esfera, fuera del órden infinito, desde 
el punto en que comienza el órden de lo finite, co- 
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mienza tambien la libertad divina: el órden libre 
en Dios está en relacion con el órden del ser finito. 
Luego la creacion que es esencialmente finita y que 
nada puede añadir á la vida y perfeccion de Dios, 
está fuera del órden infinito y por consiguiente fuera 
del órden necesario en Dios. 

Tal es la doctrina constantemente enseñada por 
santo. Tomás; doctrina diametralmente opuesta á la 
de Cousin, y doctrina tambien que á pesar de los 
misterios ó incomprensibilidad que encierra, es la 
única capaz de dirigir al entendimiento humano, 
cuando trata de esplicar la creacion sin menoscabar 
los derechos de la Divividad y sin destruir la idea 
cristiana y filosófica de Dios. Compárese con esta la 
doctrina del jefe del eclectismo, y se reconocerá al 
punto que aun prescindiendo de su oposicion á la re- 
velacion, sus afirmaciones sobre la creacion conducen 
infaliblemente á la divinizacion del mundo y á su 
emanación de la sustancia divina; eo otros términos, 
la necesidad de la creacion enseñada por Mr. Cousin 
es la solucion panteista del problema de la creacion, 
como la doctrina de santo Tontús es su solucion católica. 

Las consideraciones que dejamos consignadas po- 
nen de manifiesto tambien cl vicio de la argumenta- 
cion de que ccha mano nuestro filósofo para atacar 
la libertad de la creacion. Segun el pensamiento de 
Mr. Cousin, siendo la fuerza adecuada al acto en Dios, 
este debe ser esencialmente activo y creador, toda vez 
que la fuerza divina siempre está en acto. 

Si se tiene en cuenta la diferencia arriba indicada 
entre la causalidad interna y la esterna en Dios, se 
reconocerá facilmente el vicio de este raciocinio. En 
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Dios la fuerza es adecuada á la sustancia, porque es 
infinita como ella; la sustancia divina está siempre-en 
aoto, porque es absolutamente inmutable y carece de 
toda potencialidad; empero el inferir de aqui que Dios 
es esencialmente activo ad emtrá y creador, es desco- 
nocer la legitimidad de los procedimientos. lógicos y 
Jos absurdos que arrastra cousigo semejante deduccion. 

Dios es esencialmente activo por parte de la cau- 
salidad interna, es esencialmente activo en la esfera 
infinita de la produccion, ó mejor dicho, procedencia 
de las divinas personas; porque, como decia santo To- 
más enel capítulo anterior al establecer la diferencia 
entre la creacion y la produccion del Hijo, Filiws pro- 
cedit per naturam; pero no es esencialmente activo en 
la esfera de los seres finitos cuya produccion ó no 
produccion en nada afecta á su naturaleza y atriba- - 
tos. La accion de Dios, ya sea necesaria ya libre, se 
identifica con su esencia, y su fuerza siempre está en 
acto; pero los términos de esta accion son diferen- 
tes, y mientras son inseparables de la misma en el 
órden necesario, no sucede lo mismo respecto de la 
posicion de las criaturas contingentes fuera de la esen- 
cla divina, cuya posicion se verifica, porque, como y 
cuando Dios ha querido, segun la libre determinacion 
de su voluntad. 

Por otra parte aunque ge puede decir con verdad 
que Dios es esencialmente activo por razon del cono- 
cimiento esencial de sí mismo y de las criaturas posi- 
bles, y por la procedencia de las personas, no debe de- 
cirse esencialmente creador, porque la razon de creacion 
no solo envuelve el concepto de actividad y de accion, 
sino la terminacion de la accion divina en la existencia 
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real de los seres finitos fuera de la esencia divina. 
Dios es pues esencialmente activo, pero no esencial- 
mente creador; porque estos dos conceptos no se iden- 
tifican con identificacion absoluta. La creacion actual 
solo puede decirse esencial en Dios por parte de su 
identificacion real y subjetiva con la voluntad y con 
la esencia divina, pero nó por parte de la criatura, 
con la cual no tiene relacion necesaria en cuanto ac- 
cion; porque como dice muy bien santo Tomás, asi 
se considera la voluntad divima en cuanto mira ó se 
refiere á la criatura, respecto de la cual no envuelve 
relacion necesaria, no se puede inferir que la cria- 
tura procede de Dios por necesidad de naturaleza, por 
mas que la accion misma sea la esencia ó naturaleza 
de Dios. .... . La voluntad de Dios cs su esencia, 
por lo cuul el obrar por medio de la voluntad en Dios, 
no es alguna realidad añadida á la esencia divina, 
sino la misma divina esencia.» (1) 

Cnando Mr. Cousin para probar que Dios es esen- 
cialmente creador, afirma que una potencia esencial- 
mente creadora no ha podido menos de crear, asi como 
una potencia esencialmente sabía y buena no ha podido 
menos de crear con sabiduría y bondad, incurre en un 
sofisma análogo al que acabamos de combatir, bas- 
tando fijar el verdadero significado de los términos 
para desvanecer todo este aparato de argumentacion. 
¿Que es lo que quiere sigoificar éste filósofo al afir- 
mar que Dios es una potencia esencialmente creadora? 
Si por estas palabras quiere dar á entender que Dios 
tiene esencialmente la fuerza ó facultad de crear, 


(1) Quests. Disp. De Potent. Art. 15.2 ad 10,2 et 20.2 
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afirma una verdad incontestable, puesto que la facul- 
tad y potencia de crear es un atributo de la esencia 
divina, pero una verdad estraña absolutamente á la 
presente cuestion: no se trata aqui de saber si la po- 
testad y fuerza de crear se encuentra esencial y ne- 
cesariamente en Dios, sino de saber si la creacion 
uctual, ó sea la produccion de los seres finitos fuera 
de la esencia divina, es igualmente esencial y necesa- 
ria respecto de Dios. Si por el contrario quiere signi- 
ficar que el acto mismo de crear en cuanto terminado 
actualmente en las criaturas, conviene esencialmente á 
Dios de manera que no puede dejar de crear, enton- 
ces se comete una evidente peticion de principio 
dando por supuesto lo que se intenta probar. 

Ni favorece en nada á Mr. Cousin la comparaciou 
que aduce de la sabiduria y bondad divina. Porque 
Dios es esencialmente sabio y bueno, inflérese legíti- 
“mamento que si obra obrará con sabiduria y bondad, 
porque no puede faltar á sus atributos; pero, ¿se infiere 
con la misma legitimidad que Dios se halla necesitado 
ú crear, porque tiene esencialmente la facultad y cl 
poder de crear? Reconócese pues con toda claridad 
que el filósofo francés solo dá alguna apariencia de 
fuerza á sas afirmaciones á fuvor del tránsito de la 
potencia ó poder á la accion, y de la necesidad hipo- 
tética á la necesidad absoluta. 

Por lo demas todas esas observaciones en que se 
apoya Cousin habian sido ya contestadas y convenien- 
temente dilucidadas por santo Tomás. «Aunque Dios 
obra en cuanto bueno, dice, (1) y aunque la bondad le 


(1) ¿bid, ad 10.2 
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conviene necesariamente, no se sigue por eso que Dios 
obra necesariamente: su bondad obra por medio de la 
voluntad en cuanto es su objeto ó fin; mas la voluntad 
no tiene relacion necesaria con las cosas que se or- 
denan al fin, si bien respecto del último fin envuelve 
necesidad.» « En órden á aquello que se encuentra en 
la misma esencia de Dios, no debe considerarse posi- 
bilidad alguna, sino necesidad natural y absoluta; pero 
respecto de la criatura, se puede considerar posibili- 
dad, no segun alguna potencia pasiva en Dios, sino por 
razon de su potencia activa, la cual no está determi- 
nada á una cosa (1)... .............- « Si 
Dios negara su bondad en el sentido de que hiciera 
alguna cosa contra su bondad ó en la cual no se mani- 
festase esta bondad, se seguiria entonces per impossibile 
que se negaria é si mismo. Empero uo se seguirá esto 
de no comunicar su bondad á ente alguno criado, por- 
que su bondad permaneceria la misma aunque no se 
hubiera comunicado á ninguna criatura.» (2) 

Cuando se dice que Dios no puede menos de obrar 
con bondad y por su bondad, la afirmacion es verda- 
dera si se refiere á la bondad en si misma en razon 
de último fin; porque en efecto, Dios no puede dejar 
de amar su bondad como no pnede dejar de amarse 
á si mismo; ni en la hipótesis de que quiera comunicar 
esta bondad por medio de la produccion de las cria- 
turas, puede proponerse otro fin en esta produec- 
cion que su misma bondad; pero de aqui no se infiere 
de ninguna manera que Dios-se halle precisado á rea- 
lizar esta comunicacion de su bondad á las criatu- 


(1) id. ad 11.2 
(2) Did. ad 12,2 
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ras, dependiendo esto de la libre determinacion de la 
voluntad divina, la cual si biem ama necesariamente 
la bondad divina como último fin, no la ama necesa- 
riamente. como fin de las criaturas, pues que su pose- 
sion completa y absoluta, es auterior é independiente 
de la realizacion de las criataras; porque como dice 
santo Tomás, (1) «la comunicacion de la bondad di- 
vina no es el último fin en Dios, sino la: misma bon- 
dad divina, de cuyo amor procede que Dios elija el 
comunicarla. No obra pues por su bondad como ape- 
teciendo lo que no tiene, sino como eligiendo comu- 
nicar lo que ya posee, de manera que produce las cria- 
turas, no por deseo del fin, sino por amor del fin.» 
Aunque los pasajes aducidos anteriormente son de 
tal naturaleza que no pueden dejar duda alguna sobre 
la mente del jefe del cclectismo moderno relativamente 
á la necesidad de la creacion del mundo, sin embargo, 
como quiera que este escritor hace mencion no pocas 
veces y en otros pasages análogos, de la libertad di- 
vina y de la creacion libre, bueno será entrar en al- 
gunas reflexiones sobre lo que constituye esa libertad 
divina segun Mr. Cousin. Este filósofo pretende que la 
causa porque se le ha hecho un cargo en nombre de la 
filosofía católica, de destruir la libertad de la creacion, 
es una teoría incompleta y viciosa de la libertad del 
hombre, teoría que aplicada á Dios ha dado ocasion á 
la idea inexacta que se tiene de la libertad de Dios. 
« Pero vamos, dice, (2) á la raiz del mal, á saber, 
una teoría incompleta y viciosa de la libertad. Aqui 


(1) Má. ad 14.0 
(2) Frag.Filos. T. 1. pag. 23. y sig. 
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es donde se revela el poder de la psicología. Todo error 
psicológico arrastra consigo los errores mas graves, y 
por haberse engañado acerca de la libertad del hombre, 
se padece error en seguida casi necesariamente sobre 
la libertad de Dios.» 

Despues de este preámbulo solo nos resta conocer 
la verdadera teoría de la libertad segun Mr. Cousin. 
Comenzemos por un pasaje en que pretende estable- 
cer los diferentes sentidos de la palabra libertad. (1) 
«Lu reflexion ó la libertad es sin duda el mas alto 
grado de la vida intelectual; la libre reflexion cons- 
tituye sola nuestra verdadera existencia personal; solo 
por medio de la reflexion nos pertenecemos á noso- 
tros mismos, porque es por ella que nos ponemos ú 
nosotros mismos; pero antes de ponernos, nos halla- 
mos; antes de apercibir, percibimos; antes de obrar 
libremente, obramos espontáneamente. La accion libre 
supone el conocimiento mas ó menos esplícito del 
resultado que se quiere obtener. En este caso la li- 
bertad no puede ser un hecho primitivo. La palabra 
libertad, puede tomarse en dos diferentes sentidos. 
Un acto libre. puede decirse de aquel que un ser pro- 
duce porque ha querido producirlo; porque repre- 
sentándosele, sabiendo por esperiencia que puede pro- 
ducirlo, le plugo querer ejercer relativamente á este 
acto conocido de antemano, el poder de produccion de 
que se siente dotado. Tul es la libertad propiamente 
dicha ó la voluntad. 

Un ser se llama tambien libre, cuando el principio 
de sus actos se halla en cl mismo y no en otro ser; 


(1) Ibid. pag. 3009. y sigo. 
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cuando el acto que produce, es el desenvolvimiento de 
una fuerza que le pertenece y que no obra sino por 
sus propias leyes. Por ejemplo, cuando una fuerza es- 
terior mueve mi brazo sin conocerlo yo, ó apesar mio, 
este movimiento del brazo no mc pertenece; y si se 
quiere llamar acto este movimiento, en todo caso no 
será acto libre de ninguna manera; el movimiento de 
mi brazo ontra entonces bajo las leyes de la mecánica 
esterior; cn este caso no obro por mis leyes indivi- 
duales; no soy yo el que obra, es el universo el que 
obra por medio de mi. Pero cuando con ocasion de 
una afeccion orgánica, cl espíritu entra en ejercicio 
por su energia nativa y produce un acto cualquiera, 
puedo decir que el espíritu es libre, en cuanto que la 
afeccion orgánica es la ocasion esterior y no el prin- 
cipio de su accion, cuya razon es la potencia natural 
del espíritu. 

En este segundo sentido y no en el otro, la accion 
del espiritu puede llamarse libre; pero si confum- 
diendo los dos sentidos de la palabra libertad, con- 
fundiendo dos hechos muy distintos, se sostiene que 
cl espíritu es siempre libre con la libertad refleja; 
suponiendo neceseriamente la reflexion alguna ope- 
racion anterior, es preciso conceder que esta opera- 
cion ó es refleja ó no; si no lo es, ké aquí el acto 
no reflejo que se pretende evitar; si es refleja, pre- 
supone otra operacion, la cual ai se la supone refleja, 
se supone todavia otra refleja tambien, y henos aqui 
dentro de nn círculo insoluble. » 

Si hay algo sólido y verdadero en este largo pa- 
sage, es la distincion entre la libertad de albedrio y 
la libertad spontancitatis, enseñada ya por los Escolás- 
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ticos, segun tendremos ocasion de notar mas adelante, 
siu tanto aparato de palabras. Pero lo que seguramente 
no enseñaban los Escolásticos es, que la libre reflexion 
“sola constituye nuestra verdadera existencia personal: 
ni menos aun enseñaban, como lo hace Mr. Cousin, que 
un ser se puedo llamar libre por tener dentro de si 
mismo el principio de sus actos; pues sabian que esta 
especie de libertad nada tiene de comun coa la libcr- 
tad propiamente dicha, y que es la que se sobreen- 
tiende siempre que se habla de libertad sin añadir 
limitacion alguna: asi es que al ser dotado de esa li- 
bertad, no le denominaban ser libre absolutamente, 
sino libre con libertad de espontaneidad. La actividad 
espontánea del espíritu es para el jefe de la escuela 
ecléctica, el desarrollo de una fuerza que le perte- 
nece y que no obra sino en virtud de sus leyes pro- 
pias: luego la actividad de espontaneidad envuelve la 
libertad á coactiore externa, pero no la libertad á se- 
cessitate, y el acto que procede de esa actividad no 
puede decirse libre verdaderamente ó sea en el sen- 
tido propio y ordinario de esta pulabra. Luego cuando 
Mr. Cousin denomina libre á ese acto y á la esponta- 
ncidad de la cual procede, solo pretende escluir la 
necesidad esterna, ó la coaccion, abriéndose de esta 
suerte el camino para poner en Dios no la verdadera 
libertad de albedrio y de indiferencia activa, sino una 
mera libertad de espontaneidad. 

Comparando en efecto esta doctrina del filósofo 
francés con la que se contiene en otros pasajes del 
mismo, en los cuales se enseña terminantemente que 
esta espontaneidad es esencialmente libre, y que la 
aocion propia de la libertad solo exige que el acto 
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proceda de nna fuerza ó causa interna, se verá que 
la libertad que Mr. Cousin encuentra y pone despues 
en Dios, no es la libertad de albedrio, sino antes bien 
una verdadera necesidad. 

«Creo haber probado en otra parte sin vana suti- 
leza, que existe una distincion real entre el libre al- 
bedrio y la libertad. El libre albedrio, es la voluntad 
acompañada de la deliberacion entre dos partidos di- 
versos, y bajo la condicion suprema de que cuando en 
fuerza de la dcliberacion se resuelve uno á querer 
esto Ú aquello, se tiene la conciencia inmediata de, 
haber podido y poder aun querer lo contrario. En la 
voluntad y en el cortejo de fenómenos que la rodean, 
es donde se presenta con mas energia la libertad, 
pero no se agota en ella. Hay momentos raros y 8u- 
blimes en que la libertad es tanto mas grande cuanto 
menor parece á los ojos de una observacion superfi- 
O El santo que despues de un largo 
y doloroso ejercicio de la virtud, ha llegado á practi- 
car como por naturaleza los actos de desprendimiento 
de sí mismo, que son los que mas repugnan á la debi- 
lidad humana; el sauto por haber salido de las con- 
tradicciones y angustias de esta forma de la libertad 
que se llama voluntad, ¿se ha rebajado por ventura 
en vez de elevarse sobre los demas, y no será mas 
que un instrumento pasivo y ciego de la gracia, como 
lo han pretendido sin razon Lutero y Calvino, por 
una escesiva interpretacion de la doctrina agustiniana? 
No; permanece libre todavia, y su libertad lejos de 
haberse desvanecido, se ha elevado y engrandecido al 
depurarse; de la forma humana de voluntad, ha pa- 
sado á la forma casi divina de la espontaneidad. La es- 
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pontaneidad es esencialmente libre, bien que no se ha- 
lla acompañada de deliberacion alguna, y que muchas 
veces en fuerza de la esplosion rápida de su accion 
inspirada se escapa á si misma, dejando apenas seña- 
les de su paso en las profundidades de la conciencia. 
Apliquemos ahora esta psicología exacta á la teodicea, 
y reconoceremos sin hipótesis, que la espontaneidad es 
tambien la forma eminente de la libertad de Dios.» (1) 

Dejando á un lado la profunda penetracion de Mr. 
Cousin que lc hace descubrir una distincion real en- 
tre la libertad y el libre albedrio, distincion que no 
alcanzaron á ver los antiguos Escolásticos, apesar de 
la exagerada propension á las distinciones y de las 
vamas sutilezas que tan frecuentemente se les ha 
echado en cara, notemos solamente la inexactitud en 
que incurre nuestro filósofo al negar la deliberacion 
á la libertad perfeccionada por el ejercicio y forta- 
lecida con la ausencia de los obstáculos, y al con- 
fundir esta libertad con la actividad espontánea. Es 
absolutamente inexacto que cl hombre justo que, mer- 
ced al penoso y perseverante ejercicio de la virtud, 
llega á dominar sus pasiones y á obrar el bien cons- 
tantemente, carezca de deliberacion en estos actos. 
El justo habituado á obrar el bien, obra sí, sin com- 
bate, sin vacilaciones, sin esfuerzo muchas veces, pero 
no sin deliberacion; porque obra com conciencia de 
la bondad de sus actos y com conocimienta del fin: 
la deliberacion es cosa muy distinta del combate y 
de la hesitacion. Donde no hay ejercicio de libertad 
deliberada, no hay derecho al premio, y el justo sería 


(1) ¿id. pag. 23 y sigs. 
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en este caso de peor condicion que el que no lo fuera. 
El hombre vicioso y el hombre justo obran igualmente 
con deliberación al ejercer un acto de abnegacion 
de si mismos, la diferencia está en que el justo solo 
tiene que vencerla dificultad objetiva, mientras que el 
hombre vicioso ademas de la dificultad objetiva debe 
vencer tambien la subjetiva; y hé aquí porque la de- 
liberacion del vicioso deja señales mas profundas cn 
la conciencia que la del hombre justo. 

Facil es reconocer que el objeto y resultado de 
esta confusion de ideas, es consignar lu identificacion 
de la libertad con la simple espontaneidad; pues si cl 
hombre santo obra sin deliberacion, y sin embargo 
su libertad lejos de destruirse se eleva y perfecciona, 
es lógico el inferir que la libertad perfecta en el hom- 
bre no incluye lu deliberacion, y que la espontaneidad 
es su forma casi perfecta y divina. 

Vemos pues con toda claridad que Mr. Cousin llega 
aqui al término que se propusiera, es decir, reducir 
la libertad de Dios á la actividad espontinea. Si la es- 
pontaneidad es esencialmente libre y si esta esponta- 
neidad es la forma eminente de la libertad de Dios ¿á 
que se reduce la libertad de Dios sino á la exencion ó 
libertad de coaccion? ¿No ha dicho antes este eseri- 
tor que la actividad espontánea solo exige que el acto 
que de ella procede tenga su principio dentro del 
mismo sujeto.que lo ponc, y que la espontaneidad en 
un ser es el desenvolvimiento de una fuerza que le 
pertenece y obra cn virtud de sus propias leyes; y 
esto en contraposicion al acto libre que el sujeto pone 
porque ha querido producirlo? : 

Es incontestable por lo tanto que para Mr. Cousin 
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la libertad divina escluye la violencia por parte de al- 
gun agente esterno, pero de ninguna manera la nece- 
sidad intrinseca y la determinacion ad unum. Luego 
cuando habla de libertad en Dios, lejos de significar 
con este nombre el libre albedrio ni la libertad de 
eleccion, solo significa la libertad de espontaneidad, 
que como es bien sabido, no escluye la determinacion 
ad unum y la razon de acto necesario. Tal es la con- 
clusion final á que es conducido el jefe del eclectismo, 
como no podia menos de suceder, en vista de las pre- 
misas que acabamos de analizar brevemente. «¿Se con- 
cibe en efecto, dice, (1) que Dios haya podido tomar lo 
que nosotros llamarémos el mal partido? Esta sala su- 
posicion sería impia. Es preciso por lo tanto admitir 
que cuando ha tomado el partido contrario, ha obrado 
libremente sin duda, pero nó arbitrariamente, ni con la 
conciencia de haber podido escoger otro partido. » 

Estas palabras que hacen inútil toda especie de 
comentarios, se hallan en relacion inmediata con la 
teoría panteista de Mr. Cousin sobre la naturaleza de 
Dios como ser y como causa. Son el complemento y 
la esplicacion de lo que enseña en otra parte sobre la 
relacion de Dios con el mundo, como sustancia y 
causa absoluta. (2) « Supóngase solamente el ser en sí, 
la sustancia absoluta sin causa, el mundo es imposible. 
Mas si el ser en sí es una causa absoluta, la creacion 
no es posible, es necesaria, y el mundo mo puede no 
existir. El ser absoluto no es el absolutum quid de la 
Escolástica; es la causa absoluta que crea absoluta- 
mente y absolutamente se manifiesta.» 


(1) Did, 
(2) Introd. á la Hisi. de la Fi. Looo. 4.2 
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El Optimismo. 


Las graudes dificultades que envuelven las cuestio- 
nes relativas al origen y existencia del mal, dieron 
ocasion al macimiento, ó si se quiere á la reproduc- 
cion del optimismo, y digo reproduccion, porque 
prescindiendo de Timeo de Locres que apellidaba á 
este mundo optimus rerum omnium, y de Platon que 
parece acercarse á la misma doctrina, es incontestable. 
que los estóicos abrazaron el optimismo, si se ha de 
dar crédito á Ciceron que pone en su boca las si- 
guientes palabras: (1) «Nada hay mejor que el mundo, 
nada mas perfecto, nada mas hermoso: y no solo nada 


(1) De Not. Door. Lib. 9.* 
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existe mejor, sino que nada se puede conccbir que sea 
mejor. » 

El optimismo moderno se halla ligado 4 los nom- 
bres de Malebranche y de Leibnitz, que se esforzaron 
en establecer sus principios y desarrollar sus conse- 
cuencius, con el objeto especialmente de dar solucion 
al dificil problema sobre el origen y existencia del 
mal, si bien el segundo de estos filósofos parece ha- 
ber echado mano de este sistema con la idea tambien 
de salvar la universalidad de su principio de la razon 
suficiente. 

Segun Malebranche, Dios cs libre de crear ó no 
crear el mundo, pero en la hipótesis de que se de- 
termine á crear se halla necesitado á comunicar á su 
obra toda la perfeccion posible so pena de faltar á 
su sabiduría infinita. De aqui es que el mundo si 
existe, debe ser el mas períecto entre todos los mun- 
dos posibles. El principio en que se apoya Malebran- 
che para legitimar estas deducciones es que Dios 
cuando obra ad extra realizando las criaturas, no 
puede obrar por un movimiento de pura bondad, sino 
que obrando para manifestar su gloria y sus perfeccio- 
nes se halla precisado ú elegir los medios mas condu- 
centes y propios para conseguir este fin, pues de otra 
suerte faltaria á su sabiduría infinita, la cual sería in- 
ferior á la sabiduría del hombre, si al querer manifes- 
tar su gloria y sus perfecciones por medio del uni- 
verso, ' no las manifestase del modo mas perfecto entre 
los posibles. : 

«Lo que Dios quiere, dice, (1) es obrar siempre lo 


(1) Conf, 9.» sobre la Mot. 
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mas divinamente que pueda, ú obrar exactamente se- 
gun es on sí y segun todo lo que es. Dios ha visto 
desde toda la eternidad todas las obras posibles y 
tambien todos los mcdios posibles de producir onda 
vua de ellas; pero como no obra sino por su gloria y 
segun lo que es, se ha determinado á querer la obra 
que podia ser producida y conservada, por los medios 
que unidos á dicha obra debian honrarle mas que 
cualquiera otra obra producida por cualquier otro me- 
dio. ........ No se comprenderá jamás que Dios 
obre únicamente por sus criaturas, ó por un movi- 
miento de pura bondad, cuyo motivo no halle su ra- 
zon en los atributos divinos. Dios puede nn obrar, 
pero si obra, no pucde renos de arreglarse sobre sl 
mismo, sobre la ley que encuentra en su subsistencia. 
Pucde amar á los hombres, mas no lo puede sino á 
causa de la relacion que estos tienen con él. Ilalla en 
la belleza que contiene el arquetipo óú modelo de su 
obra, un motivo para ejecutarla; pero esta belleza le 
hace honor, porque expresa cualidades de que se glo- 
ría y que le es muy facil poseer. Asi el amor que 
Dios nos tiene no es interesado, en el sentido de que 
tenga necesidad alguna de nosotros, sino que es inte- 
resado en cuento no nos ama sino á causa del amor 
que se tiene á sí mismo y á sus divinas perfecciones 
que nosotros expresamos con nuestra naturaleza. » 
Creemos que los pasajes citados son suficientes para 
penetrar el pensamiento de Malebranchc, pensamiento 
con el cual coincide en el fondo la doctrina de Leib- 
nitz, si bien este descendió á la aplicacion de esta doc- 
trina en el principio de la razon suficiente, esforzán- 
dose én establecer que el grado de perfeccion del 
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mundo existente, constituia necesariamente la razon 
de la determinacion de la voluntad divina en la hipó- 
tesis de la creacion. 

Es sin duda estraño á la vez que sensible, que el 
gran filósofo de Lelpsig que por lo geueral marcha 
en pos de san Agustin y santo Tomás al tratar y re- 
solver los principales problemas de la metafísica, se 
haya separado sobre una materia tan importante de 
esos dos grandes representantes de la metafísica cris- 
tinna, hasta el punto de escribir las siguientes pala- 
bras: (1) Si Deus optimam Universi seriem, (in qua pec- 
catum intercedit) non elegisset, admisisset alíquid pejus 
omni creaturarum peccato; nam propriz perfectioni, et 
quod hinc sequitur, alienz etiam derogasset: divina enim 
perfectio ú perfectissimo eligendo discedere non debet, 
cum minus bonum habeat rationem mal. 

Al ver la insistencia con que este filósofo enseña y 
repite esta doctrina en varios lugares de sus obras, se 
reconoce que miraba con cierta predileccion su teoría 
-optimista. «Cien veces, dice en otra parte, (2) me he 
udmirado de que personas hábiles y piadosas hayan 
sido capaces de poner límites á la bondad y perfeccion 
de Dios. Porque cl afirmar que conoce lo mejor, que lo 
puede realizar, y que sin embargo no lo realiza, es lo 
mismo que confesar que de su voluntad sola dependia 
hacer el mundo mejor de lo que es; pero esto es lo - 
que se llama faltar á la bondad.» . 

«Dios, añade despues, (3) se halla obligado por una 
necesidad moral, á hacer las cosas de manera, que 


(1) Causa Det aseert. per just. núm. 67. 
(2) Ensay. de Teod. Part. 3.4 núm, 194. 
(3) Id. núm. 201. : 
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nada se pueda hacer mejor.» « De aqui se sigue, con- 
tinúa, (1) que el mal que se encuentra en las cria- 
turas racionales se realiza por concomitancia, no por 
voluntades antecedentes, sino por una voluntad con- 
siguiente, como contenido en el mejor plan posible.» 
« Ya hemos probado (2) que Dios no puede dejar de 
producir lo mejor; y esto supuesto se infiere de aqui, 
que los males que esperimentamos mo podian ser es- 
cluidos racionalmente dol universo.» 

«La sabiduría de Dios, concluye, (3) no contenta 
con abarcar todos los posibles, los penetra, los com- 
para, los pesa unos y otros para reconocer sus gra- 
.dos de perfeccion € imperfeccion, el lado fuerte y el 
debil, el bien y el mal... ...... . . y el resultado 
de todas estas comparaciones y reflexiones es la elec- 
cion del mejor entre todos estos sistemas posibles.» 

Apesar de los encomios exagerados que muchos pre- 
conizadores de la moderna filosofía han tributado al 
sistema del optimismo y á sus inventores, los hom- 
bres pensadores y que saben apreciar el valor del 
elemento tradicional en la ciencia cristiana, siempre 
mirarán con desconfianza un sistema que sobre no apo- 
yarse sobre ninguna base sólida, rompe la cadena de 
la tradicion científica de la filosofía cristiana. Desde 
los primeros siglos del Cristianismo hasta san Agustin, 
y desde este hasta san Bernardo, san Anselmo, santo 
Tomás y san Buenaventura, el mundo ha sido mirado 
siempre no solo como efecto de la libre voluntad de 
Dios, sino como un efecto de perfeccion determinada 


(2) Pd. núm. 209. 
(2) Mid, núm. 218. 
(3) 10d. núm. 225. 
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libremente, y que podia ser sobrepujado por innume- 
rables mundos contenidos en los tesoros de la omnipo- 
tencia divina. 

La produccion de las criaturas que Malebranche re- 
husa referir á un movimiento de pura bondad, es consi- 
derada por san Agustin como cfccto de la bondad in- 
finita del Criador: los consejos de la sabiduria divina 
son superiores á las mezquinas coucepciones del hom- 
bre: la existencia de determinadas criaturas, siendo 
uno de los innumerables efectos á que se estiende 
su poder, jamás debe mirarse como el término “ni la 
medida de su omnipotencia, segun los principios del 
mismo, Si Dios sacó de la nada estas criaturas y no 
otras, no fue ciertamente porque no pudo, sino porque 
no quiso. « Y sin embargo, dice, (1) yo existo por tu 
bondad que previno toda mi naturaleza y mi origen. 
A E Por la plenitud de tu bondad existen 
todas las criaturas, sacando de la nada un bien del 
cual para nada necesitas. ..... ¿Que méritos tuvie- 
ron en tu presencia el cielo y la tierra para ser cria- 
dos cn el principio?» «Afirmo absolutamente que no 
convino se hiciese de otra manera que la que juzgó 
la sabiduría de Dios. . . El consejo de la sabiduria de 
Dios sc halla colocado sobre el pensamiento de toda 
criatura.» (2) 

«Se inflere legítimamente que lo que existe, pudo 
existir, pero no que lo que puede ser, exista de he- 
cho. Pues que el Señor que resucitó á Lázaro, tuvo sin 
duda poder para hacerlo; pero porque no resucitó á 


(1) Comfes. Lib. 19. Cap. 1. Art. 8,* 
(3) Const. Fote. Lib. 26. Cap. 7.2 
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Judas, ¿se deberá decir que no pudo? -Pudo cierta- 
mente, pero no quiso. Porque si hubiera querido, lo 
hubiera hecho con igual potestad.» (1) 

Por lo que hace Á santo Tomás, no solo conserva 
fielmente la enseñanza de la filosofía cristiana, sino que 
combate enérgicamente al optimismo en muchos lugares 
de sus obras, demostrando que semejante sistema sobre 
ser absurdo y contradictorio en si mismo, destruye la 
verdadera idea de'Dios y el concepto de su libertad. 

En efecto: la omnipotencia infinita de Dios envuelve 
necesariamente la facultad de poder crear entes mas 
y mas perfectos ín infinitum sin legar jamás á algun 
término del cual no pueda pasar; pues es evidente 
que si producido un cfecto dado no fuera posible á 
Dios producir otro que le escedicse en perfeccion, su 
poder quedaría agotado y habria llegado ú su término: 
es asi que esto destruye la idea de poder infinito, por- 
que infinito es lo que no puede tener término; luego 
implica contradiccion la existencia de un ente finito 
que llene ó iguale la potencia infinita de Dios, de ma- 
nera que no pueda producir otro mas perfecto que él. 
Luego siendo incontestable que este mundo, eualquiera 
que sea el grado de perfeccion que se le quiera con- 
ceder, es finito, pudiendo decirse lo mismo de cual- 
quiera otro que se suponga existente, puesto que toda 

criatura es esencialmente finita; es evidente que im- 
plica contradiccion la existencia de un mundo el mas 
perfecto entre todos los posibles, porque esta existen- 
cia ge halla en oposicion manifiesta con la infinidad de 
la omnipotencia divina. 


(2) Do Nat. et Gral. Cay. 7.2 
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«Sobre todas las cosas que Dios hizo, dice santo 
Tomés, (1) puede aun hacer otras distintas, y nuevas 
especies, y puevos géneros, y otros mundos sia que 
se verifique jamás que la cosa producida pueda igua- 
lar la virtud del Hacedor. ........ . . porque 
la criatura por mucho que participe de la bondad de 
Dios, jamás llegará sin embargo á igualar toda la bon- 
dad de Dios.» «Lo que no envuelve contradiccion, 
añade en otra parte, (2) se halla sujeto á la potencia 
divina: es asi que hay muchas cosas qne no existen 
realmente entre las cosas criadas, cuya real existencia 
no implica sin embargo contradiccion alguna, como 
se evidencia especialmente cn el número, cantidad 
y distancia de las estrellas y de otros cuerpos, cn los 
cuales si se hubiera establecido uu órdeu diferente, 
niuguna contradiccion resultaria: luego hay muchas 
cosas sujetas al poder de Dios que no existen real- 
mente cn la naturaleza. » 

La comparacion del optimismo hipotético de este 
mundo con la idea de la omnipotencia divina, con- 
duce evidentemente al mismo resultado só pena de 
destruir la idea de la omnipotencia en Dios. : 

Una vez admitida la hipótesis del optimismo abso- 
luto de este mundo en el órden de los mundos posi- 
bles; se puede preguntar á los que admiten semejante 
hipótesis, si Dios puede producir otro mundo mas per- 
Tecto que este ó no: si se admite la posibilidad de 
otro mundo mas perfecto, el mundo actual será y no 
será al mismo tiempo el mejor entre los posibles; será 


(1) Quesis. Disp. De Verit. Art. 4." 
(2) Sum. contra Gent. Lib. 2.2 Cap. 23. 
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el mejor en conformidad á la hipótesis admitida, y no. 
lo scrá, puesto que sc concede que Dios puede pro- 
ducir otro mas perfecto. Si Dios no puede producir 
otro mas perfecto, ¿como se salva la idea filosófica y 
cristiana de la omnipotencia divina? Es cierto que la 
infinidad de este poder se manifiesta suficientemente 
por medio de la creacion, porque la produccion ex ni- 
hilo de un ente cualquiera, cxige un poder infinito por 
parte del agente. Pero esta observacion aumenta en 
vez de disminuir la fuerza del raciocinio propuesto. 
La idea de la omnipotencia divina no solo escluye toda 
limitacion por parte del modo de obrar, sino tambien 
por parte del término de la accion: la infinidad ab- 
soluta que compete á la virtud divina rechaza toda 
idea de limitacion, y sola la nada absoluta y el ser y 
no ser simultáneos son los que no se hallan contenidos 
en su esfera. 

Hemos visto al tratar de la posibilidad de las cosas, 
que la omnipotencia divina se esticade u todo lo que 
puede tener razon de ente. Por otra parte es incon- 
testable que los entes posibles son infinitos; puesto 
que coinciden y expresan los modos con que la esen- 
cia divina puede comunicarse y ser participada por 
las criaturas. Luego siendo la esencia divina partici- 
pable de infinitos modos en razon á su infinidad, afir- 
mar que producido un efecto cualquiera finito, Dios 
no puede producir otro mas perfecto, equivale á ne- 
gar la infinidad de la omnipotencia divina y destruir 
la idea de los entes posibles en relacion necesaria con 
la esencia de Dios. Luego no solo es absurdo el afirmar 
que el mundo actual cs el mas perfecto entre los po- 
sibles, sino que se debe afirmar que envuelve contra- 
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diccion la existencia actual de un mundo que sea el 
mas perfecto entre todos los posibles absolutamente 
respecto de la omnipotencia divina. 

«La esencia divina, dice santo Tomás, (1) sobre la 
cual se funda la razon del poder divino, cs un ser infl- 
nito, no limitado á género alguno de ente, sino que 
contiene en s1la perfeccion de todo ser; por esto es que 
todo lo que puede tener razon de ente se lalla conte- 
nido entre los entes posibles absolutamente, respecto 
de los cualcs Dios se llama omnipotente.» « Cuando se 
dice que Dios puede hacer alguna cosa mejor que las 
que hizo, si la palabra »ejor, se toma como nombre, 
es verdadera la afirmacion; porque puede producir 
siempre alguna cosa mejor que cualquiera naturaleza 
que se suponga existente.» (2) « La potencia del ogente 
no univoco, no se manifiesta toda en la produccion de 
sus efectos. Es evidente que Dios no es agente unívoco, 
porque ninguna cosa distinta de él mismo puede con- 
venir con él en especie ni en género. De aqui resulta 
que su efecto siempre es menor que su poder.» (3) 

Si el optimismo es contradictorio en si mismo y re- 
pugna al concepto de la omnipotencia divina, puede 
decirse con verdad que no se hallarán menores dill- 
cultades en conciliar este sistema con la libertad di- 
vina en el órden de la creacion. No es posible desco- 
nocer el vacio que dejan en la razon humana las alir- 
maciones del optimismo eu este punto. ¿Puede esta 
persuadirse facilmente que Dios siendo completa y 
absolutamente libre para crear ó no crear, carece de 


(1) Sum, Thsol. P. 1.2 Cuost, 25. Art, 3. 
(3) Ibid. Art. 6.2 ad 1.0 
(3) Bid. Art, 2,0 ad 3. 
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una libertad análoga para crcar.de esta ó de la otra 
manera, para producir un mundo con este ó con 
aquel grado de perfeccion? Esto equivale á decir que 
Dios tienc libertad perfecta para manifestar su gloria 
y sus atributos ó abstenerse absolutamente de manli- 
festarlos; pero que no puede manifestar esta gloria 
y sus atributos sino de un modo determinado y con 
aquel grado preciso de perfeccion con que son mani- 
festados por el mundo actual. ¿ Es esta una idea digna 
de la libertad divina? No; si Dios pudo abstenerse de 
crear cl mundo; si Dios es completamente libre en 
comunicar la existencia á las criaturas; si Dios pudo 
dejar por toda la eternidad en el abismo de la nada al 
mundo actual y con él todos los mundos posibles, es 
ovidente que pudo tambien escoger entre esos mun- 
dos posibles el mas conveniente para manifestar su 
gloria y sus atributos, pero segun el grado, modo y 
forma que plugo á su voluntad manifestarlos. Luego 
si eligió el mundo actual, es porque eligió primero 
manifestar su gloria y sus atributos en este grado y no 
en otro, de esta manera y no de otra. Luego si hubiera 
querido revelar en mayor escala su gloria y repre- 
sentar mas perfectamente sus atributos, hubiera ele- 
gido tambien entre esos mundos posibles uno mas per- 
fecto que el presente y que fuese adecuado á este fin; 
asi como si hubiera determinado revelarse de una 
manera mas oscura y menos perfecta, hubiera elegido 
otro distinto del actual. 

¿Dirémos que Dios no tiene libertad para elegir en- 
tre los diferentes é infinitos grados de gloria con que 
puede manifestarse en el mundo y revelarse á sus cria- 
turas? ¿Es lógico el decir que Dios fue libre para no 


1566 CAPÍTULO DIEZ. 


manifestarse de ninguna manera, porque se hasta com- 
pletamente á sí mismo y para nada necesita de las cria- 
turas, y afirmar al propio tiempo que no lo fue para ma- 
nifestarse por medio de tal número, tales especies y tal 
perfeccion de criaturas? ¿Acaso la gloria, la felicidad, 
la esencia y los atributos divinos, tienen mayor depen- 
dencia y relacion con la existencia de este órden de- 
terminado de sercs, que con la no existencia de nin- 
guna criatura? Por lo que á mi hace prefiero adoptar 
el lenguage verdaderamente filosófico y digno de Dios 
afirmando con santo Tomás: (1) «La suprema y mayor 
razon con que Dios hace todas las cosas es su bondad 
y su sabiduría, las cuales permanecerian las mismas 
si produjera las cosas de otra mancra»......-. « La 
sabiduria divina no está determinada a una cosa, sino 
que se estiende á muchas.» (2) 

Por aqui se puede venir en conocimiento del valor 
que concederse debe al principio de la razon sufi- 
ciente aplicado á la naturaleza divina, fundamento 
principal en que se apoya Leibnitz para negar á Dios 
la libertad en órden á la creacion de un mundo mas 
ó menos perfecto que el actual. Dios, nos dice el filó- 
sofo aleman, en la suposicion de determinarse á crear 
el mundo, no puede menos de elegir el mas perfecto 
entre los posibles, pues de otra manera Dios al criar 
obraria sin razon suficiente. 

Lo primero que en semejante afirmación llama la 
atencion del hombre reflexivo, es la inconveniencia de 
sujetar y como subordinar el poder y la voluntad de 


(1) Quetis. Dispe. Ds Pat. Art. 5.* nd 14.u 
(3) Jbid, ud 3. 
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Dios al grado de perfeccion finita y al modo de ser limi- 
tado de este mundo. Esto sobre presentar una idea mu y 
mezquina y muy poco digna de la libertad suprema en 
Dios, indica por parte del hombre una arrogancia y 
presuucion injustificables. ¿Quien ha revelado á Leib- 
nitz que Dios uo tiene en los tesoros de su ciencia in- 
comprensible y en lo profundo de su sabiduría infinita, 
ninguna otra ruzon suficiente, en el verdadero sentido 
de esta palabra, mas que el mayor grado posible de 
perfeccion por parte del mundo? ¿Quien ha dicho ú 
los partidarios del optimismo que entre las infinitas 
apreciaciones de la sabiduría infinita, nada existe que 
pueda dirigir y determinar las operaciones ad extra, 
mas que la perfeccion relativa de la obra? ¿Quis scru- 
tabitur sensum Domini, aut quis consiliarius ejus fuit? 
Pero hay mas aun: el principio mismo de la razon 
suficiente de que se echa mano para establecer este 
sistema, es falso si sc toma cn este sentido universal 
y absoluto. Toda vez que cuando se dice que nada 
existe sin razon suficiente, se quiere significar que lo 
que es razon sullciente respecto de alguna cosa debe 
ser distinto de alguna manera de la misma, es evi- 
dente que el principio falta y carece de verdad cuando 
se aplica á Dios. Dios existe, y sin embargo no se 
puede señalar ninguna razon suficiente de su existen- 
cia que sea distinta de semejante existencia. Luego 
el principio de la razon suficiente no encierra el grado 
de universalidad que expresa segun su enunciación 
absoluta. Luego Leibnitz al establecer el optimismo 
sobre el mencionado principio, debia haber estable- 
cido de antemano su aplicacion relativamente ú los 
actos libres de Dios, en cuyo caso para apoyar sóli- 
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damente su sistema, debería probar aun, que Dios no 
puede hallar esta razon suficiente de sus actos libres 
en el seno de su inteligencia y sabiduría infinitas, y 
que se hallaba precisado ú buscarla en sus efectos (l- 
nitos. Es facil convencerse por esta seucilla observa- 
cion, que cl principio de la razon suficiente, está muy 
lejos de legitimar las afirmaciones del optimismo, ora 
se le considere cn si mismo, ora por parte de sus apli- 
caciones en Dios, 

Estas tendencias tan peligrosas del optimismo 'con- 
tra la libertad de Dios respecto de la creacion, fueron 
señaladas ya por Bossuet y Fenelon con toda la ener- 
gía que:inspiraban á su genio los sentimientos eleva- 
dos y verdaderamente dignos que poseian acerca de 
lu Diviuidad. Fenelon apoyándose sobre el principio 
de la razon suficiente de Leibnitz, deducia por me- 
dio de una argumentacion irrccusable y poderosa, que 
semejante principio conducía lógicamente á la nega- 
cion de la libertad divina en órden á la produccion 
misma del mundo; porque lo que pudo precisar en 
Dios la produccion determinada del mundo actual en- 
tre los posibles, con igual fuerza, si no con mayor, 
debió precisarle á elegir la creacion mas bien que la 
no creacion. 

Dios, segun Leibnitz, en el caso de crear no pudo 
menos de crear un mundo que tuviese la mayor per- 
fcccion posible, porque este grado supremo de per- 
feccion constituye la razon suficiente respecto de la 
voluntad de Dios, la cual se halla sometida necesa- 
riamente á esa razon suficiente. Es asi que esta razon 
suficiente existe en Dios desde la eternidad; luego 
existió en Dios razon suficieuto para la realizacion 
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de este mundo y no existió razon suficiente para su 
no realizacion. Luego si Dios no puede hacer nada 
sin razon suficiente, y si su operacion se halla nece- 
sariamente sometida ú esta, se hallará precisado á obrar 
siempre que exista esa razon suficiente: la perfeccion 
suprema del mundo actual que se señala como razon 
suficiente de su existencia, existia en Dios desde la 
eternidad y antes de la realizacion del mundo pre- 
sente: luego Dios no pudo abstenerse de realizarlo só 
pcna de faltar á la razon suficiente de su produccion, 
conocida siempre, determinada y preexistente en Dios. 
Luego la dependencia y relacion de la voluntad de Dius 
con respecto á lo que se señala como razon suficiente 
para la existencia del mando actual por comparacion 
á los posibles, eutraña la negacion de la libertad di- 
vina en órden ú la creacion absoluta del mundo. 
La poderosa y coucluyente argumentación que an- 
tecede y que es en el fondo la misma de que se sir- 
vieron Bossuet y Fenelon para combatir al optimismo, 
es una prueba mas de lo que en los capítulos anteriores 
dejamos consignado sobre las relaciones que cxisten 
eptre algunos puntos de las teorías metafísicas de Leib-' 
"nitz y las doctrinas del Pauteismo. No puede negarse 
en efecto, que si su teoría de la armonia prestabilita 
abre la puerta á las afirmaciones del Panteismo, el op- 
timismo y los fundamentos sobre que se apoya condu- 
cen á su vez directamente á la negacion de la libertad 
de la creacion, que es una de las consecuencias mas 
trascendentales y peligrosas del sistema panteista. 
Hay mas todavia: el optimismo, sobre preparar el 
terreno al antiguo fatalismo de la filosofía pagana, 
conduce á la negucion de la existencia del perfeccio- 


160 CAPÍTULO DIEZ. 


namiento individual y colectivo, y hasta de toda mu- 
tacion. Toda mutacion envuelve un tránsito del bien 
al mal ó del mal al bien, ó si se quiere de un bien 
menor á otro mayor ó vicc-versa. Ahora bien: en el 
instante ÁA en que el ser B tienc la perfeccion C, el 
muudo es el mas perfecto entre los posibles; porque 
cl mundo ó no existe, ó posee toda la perfeccion po- 
sible, segun la hipótesis optimista. Luego el ser B es 
incapaz de mutacion y se halla condenado á perma- 
necer siempre en el mismo estado; porque si supone- 
mos que pierde la perfeccion C que tenia, cl mundo 
ya no poseerá toda la perfeccion que antes tenia. Si 
suponemos que ademas de la perfeccion € que ya te- 
nia, adquiere de nuevo la perfeccion D, luego el 
mundo ya tiene mayor perfeccion que la que tenia en 
cl instante A. 

Esto sin tener en cuenta los graves inconvenientes 
y las peligrosas deducciones á que se presta la teoría 
optimista en el órden moral y religioso. Porque si es 
cierto que en la hipótesis de crear ulgun mundo, Dios 
no pudo dejar de crear el actual, será preciso admi- 
tir tambien que la caida de los ángeles malos y la de 
Adan fueron necesarias, ó que Dios no pudo dejar de 
permitirla y no pudo impedirla; que la encarnación 
del Verbo es una obra necesaria; que la voluntad de 
Dios no pudo manifestarse de otra manera en órden 
á la reprobacion y predestinacion de los hombres; en 
una palabra, que las presentes manifestaciones de la 
voluutad de Dios en el órden físico, en el moral y 
sobrenatural, no pudieron dejar de existir. ¿Son com- 
patibles semejantes afirmaciones con la enseñanza de 
la teología católica ? 


CAPÍTULO ONCE. 


—“— 


El Optimismo y la teoría de santo Tomás. 


Aunque los pasages citados en el capítulo que pre- 
cede nos revelan suficientemente la oposicion que me- 
dia entre el optimismo y la doctrina de santo Tomás 
sobre las interesantes cuestiones á que se refiere dicho 
sistema, creemos oportuno y necesario presentar bajo 
un solo punto de vista la teoría luminosa del santo 
Doctor sobre esta materia. Las funestas tendencias que 
acabamos de señalar en el optimismo y sa afinidad 
con el Panteismo, justificarán este trabajo, asi como 
justifican los perseverantes esfuerzos de ganto Tomás, 
que previendo sin duda el desarrollo y peligrosas 
aplicaciones que pudieran tomar con el tiempo esas 
doctrinas, combate sin tregua en casi. todos Bus €s- 
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eritos los principios y lus deducciones de la teoría 
optimista. 

Como quiera que alguuos partidarios de esta teoría 
han tenido la estraña pretension de refcrir este sis- 
tema á la doctrina de santo Tomás, suponiendo que 
el principio de la razon suficiente que es su base, se 
identificaba con cl uxioma de los Escolásticos, n2ihil 
existit sine causa, conviene notar ante todo (que cual- 
quiera que sea la verdadedera inteligencia de las dos 
proposiciones, que expresan los dos principios indica- 
dos, es incontestable que en la teoría del santo Doctor 
existe una diferencia radical entre csas enunciaciones 
relativamente á la voluntad de Dios. Podemos en 
ciertos casos soñalar una razon á la voluntad de Dios 
en órden alscr y la realizacion de algunos entes, pero 
uunca debemos vi podemos señalar causa de la volun- 
tad divina. « Podemos, dice, (1) deducir de lo hasta 
aqui manifestado, que se puede señalar razon de la 
voluntad divina. El lin es la razon de querer las co- 
sas que se ordenan al fin: es asi que Dios quiere su 
bondad como fin, y todas las demas cosas las quiere 
solo como cosas que se ordenan al fin: lnego su bon- 
dad es la razon porque Dios quiere las cosas distin- 
tas de él........o.oooooo oo ooon.»... 
Das Eu la suposición dé que Dios quiera una 
cosa, se sigue necesariamente que quiera tambien 
todo lo que se requiere para su ser, y es evidente 
que lo que envuelve necesidad respecto de otra cosa, 
se puede llamar razon de su existencia. Lucgo la ra- 
zon por la cual Dios quiere las cosas que se requie- 


(1) Sum, cont. Gent. Lab. 1,9 Osp, 60. 
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ren para otra, es el ser de esta otra. Hé aquí pues 
como podemos proceder al señalar la razon de la vo- 
luutad divina. Dios quiere que el hombre tenga ra- 
zon para que sea hombre, quiere que exista el hom- 
bre para la perfeccion del universo, y quiere la per- 
feccion de este universo para que participe de su 
bondad. Sin embargo, cestas tres razones no proceden 
del mismo modo, porque la bondad divina ni depende 
de la perfeccion del universo, ni de esta le resulta 
ninguna perfeccion.» 

«Empero aunque se puede señalar alguna razon de 
la voluntad divina, (1) no se sigue por eso que se 
puede señalar tambien causa de esta voluntad. La 
causa de querer con respecto á la voluntad, es el fin:. 
el fin de la voluntad divina es su bondad; luego esta 
bondad es la causa de querer en Dios, pero ninguna 
de las otras cosas queridas por Dios puede tener ra- 
zon de causa respecto de su voluntad. Y como la bon- 
dad divina se identifica realmente con la volicion en 
Dios, y por otra parte quiere cou un mismo acto su 
bondad y todas las demas cosas, puesto que su ac- 
cion es su misma esencia, resulta que nada hay que 
pueda llamarse causa de la voluntad de Dios.» 

La razon de causalidad exige distincion centre la 
causa y el efecto: por eso es que de la identificacion en 
Dios de la bondad con el acto de querer, es decir, del 
fin con la potencia, y de la unidad del acto que se re- 
fiere al mismo tiempo al fin y á los medios, se de- 
duce que no se puede señalar causa de la voluntad di- 
vina, puesto que ninguna cosa es cnusa de sí misma. 


(1) Md. Cap, 87» 
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En nosotros la inteligencia de los principios puede de- 
cirse causa del conocimiento de las conclusiones, por- 
que ademas de su distincion, el acto con que cono- 
cemos los principios, es distinto del acto con que co- 
nocemos las conclusiones. Si por el contrario nuestro 
entendimiento tuviera la fuerza y poder suficiente para 
percibir las conclusiones en los principios por la sim- 
ple intuicion de estos, sin necesidad de proceder por 
medio de deducciones, entonces el acto con que co- 
noceriamos los principios no podria llamarse causa del 
conocimiento actual de las conclusiones, porque una 
cosa uo es causa de sí misma. 

«Una cosu unáloga, dice santo Tomás al desenvol- 
ver esta misma doctrina, (1) sucede en órden dá la 
voluntad, respecto de la cnal el fin y los medios se 
comparan del mismo modo que los principios y las 
conclusiones respecto del entendimiento. De aqui es 
que si alguno con un acto quiere el fin, y con otro 
ucto los medios. que se ordenan al fin, la voli- 
cion del fin será en él causa de querer los medios: 
pero si con un mismo acto quiere el fin y los me- 
dios que á él se refieren, ya no puede tener lugar 
esto, porque una cosa no es causa de si misma. . . 

. » « +» Dios, asi como con un solo acto conoce to- 
das las cosas en su esencia, asi con un solo acto 
quiere todas las cosas en su bondad. Por esta razon 
asi como cn Dios cl conocer la causa, no es causa de 
conocer los efectos en csta causa, asi tambien el que- 
rer el fin no es en él, causa de querer las cosas que 
se ordenan á este fin. Sin embargo quiere que los 


(1) Sum. Theol. P. 1,1 Quest. 19. Art, 5.2 
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medios estén subordinados al fin. Qutere pues que 
cada cosa se ordene ú su fn, pero esto no es causa de su 
voluntad cuando produce las cosos. Velt ergo hoc esse 
propter hoc, sed non propter hoc vult hoc. 

Fijada esta distincion importante y en conformidad 
á esta doctrina, la teoria católica sobre la creacion 
del mundo puede reducirse á los siguientes puntos: 
1. Asi como ninguna cosa puede designarse como 
causa de la voluntad de Dios, porque su infinita bon- 
dad que es la única razon adecuada á su voluntad y 
la única capaz de moverla necesariamente como Íin, 
se identifica absolutamente con esta voluntad y cou 
su acto de querer; asi tampoco nada se puede seña- 
lar como razon suficiente de la voluntad divina rela- 
tivamente á la creacion, en sentido universal ó con 
necesidad absoluta; porque bastándose á sí mismo 
Dios con su esencia y atributos, nada hay fuera de 
él que pueda determinar de una manera absoluta su 
voluntad á obrar. De aqui su libertad absoluta en ór- 
den á crear ó no crear alguna cosa fuera de sí. 

2. En la hipótesis de que Dios sc determine li- 
bremente á crear, es posible determinar la razon su- 
ficiente de su voluntad relativamente á algunos efec- 
tos de la creacion; pero no podemos señalar esa ra- 
zon suficiente respecto de todos y cada uno de los 
efectos particulares, 'ni mucho menos respecto de la 
creacion tomada en conjunto y colectivamente. 

Asi como no existe ninguna razon suficiente necesa- 
ria de la creacion en general, porque Dios bastándose 
completamente á sí mismo, és absolutamente libre é 
independiente de la creacion, asi tampoco puede se- 
fialarse ea órden á la eleccion determinada de este ú - 
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otro mundo. Dios contiene en sí la idea y los tipos de 
muchos mundos, porque conoce su esencia como par- 
ticipable infinitamente y capaz de ser representada en 
las criaturas de infinitos modos; pero si no nos es dado 
señalar ninguna razon suficiente necesitante para la 
existencia de alguna creacion en general, con mayor 
razon nos será imposible señalar una razon de necesi- 
dad en Dios para realizar cualquiera de los innume- 
rables tipos y sistemas de seres que conoce en su 
esencia y realizar puede con su poder. Dios pues 
realizó este mundo y no otro mas perfecto ó menos 
perfecto, porque quiso manifestar sn bondad y atri- 
butos de esta manera y no de otra: si hubiera ele- 
gido revelar su gloria en un grado mayor ó menor, 
hubiera realizado otro de los innumerables tipos y sis- 
temas adecuado ú este efecto. 

Pero ¿porqué eligió manifestar su esencia y atribu- 
tos por medio de este universo y no por medio de 
otro? es decir, ¿porqué quiso que su bondad fuese par- 
ticipada, representada y revelada, segun el grado que 
corrciponde á cste mundo y no segun otro mayor d 
menor? Puede desafiarse á la razon humana á que se- 
ñule la razon suficiente de semejante eleccion sin me- 
noscabar la omnipotencia y la libertad en Dios. Luego 
es preciso decir que el grado de perfeccion que Dios 
quiso comunicar á cste universo, sirve de razon sufi- 
ciente en órden á la existencia, naturaleza y condicio- 
nes de los seres particularcs que le componen, y de 
las leyes que le gobiernan; pero que cuando se pre- 
gunta, porqué quiso manifestar su bondad por medio de 
él y no de otro, no nos es posible señalar otra razon 
sullciente mas que su misma voluntad libre; porque si 
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bien sabcios que las obras de Dios se hallan dirigidas 
por una sabiduría infinita, no nos ha reveludo la ra- 
zon inmediata y determinante de csta eleccion parti- 
cular, j 

Dios crió las plantas para sustento y conservacion 
de los auimales, crió los animales para servicio del 
hombre, crló al hombre para complemento del uni- 
verso, porque sin el hombre cl mundo no podria te- 
ner el ser y grado de perfeccion actual que determi- 
nara comunicarle; pero crió este universo y no otro, 
eligió el realizarle con tal grado de perfeccion y no 
con otro, porque asi plugo á su voluntad. A nosotros no 
nos es dado señalar otra razon suficiente absoluta, por 
mas que podamos y debamos suponer que Dios al criar 
este mundo no obró de una mancra ciega, necesuria, 
sino como (quien es, es decir, como Rezon suprema, Li- 
bertad suma é Inteligencia infinita. 

Por cso dice santo Pomás que en la creacion puede 
señalarse razon á las elecciones secundarias, pero á la 
eleccion primaria que se refiere al universo en cuanto 
tal, no se puede señalar mas razon ó motivo que la sim- 
ple voluntad divina. «El fin de la voluntad divina es su 
misma bondad, la cual no dependiendo de ninguna otra 
cosa, Dios de nada necesita para poseerla. Por £s0 es que 
su voluntad no se determina primariamente á hacer al- 
guna cosa en razou de cosa debida, siuo únicamente por 
liberalidad, en cuanto manifiesta libremente su bondad 
en alguna cosa. Empero desde el momento que se supone 
que en fuerza de esta liberalidad Dios quiere producir al- 
guna cosa, ya resulta como-debida en cierto modo la pro- 
duccion de aquellas cosas sin las cuales no puede subsis- 
tir la cosa clegida libremente; como si elige el producir 
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al hombre, debe concederle la razoD.............. 
+ «» ... Por aqui se puede resolver tambieu la contro- 
versia que existia entre algunos, afirmando unos que 
todo procede de Dios segun su simple voluntad, y esta- 
bleciendo otros que todo procede de Dios bajo la razon 
de debido ó necesario. Una y otra opinion son falsas; 
porque la primera destruye el órden ó relaciones ne- 
cesarias que existen en los efectos de Dios, mas la se- 
gunda supone que todas las cosas proceden de Dios ne- 
cesariamente. Se debe adoptar el medio entre estos dos 
estremos, afirmando que las cosas elegidas primaria- 
mente por Dios, proceden de él segun su simple volun- 
tad, mas las cosas que se requieren para la subsistencia 
de lo que es objeto primario de su voluntad relativa- 
mente á la crcacion, proceden de él necesariamente, si 
bien con necesidad hipotética. Sin embargo esta nece- 
sidad no debe tomarse en el sentido de que Dios deba 
algo á las criaturas, sino mas bien á su misma voluntad, 
cuyo cumplimiento exige la realizacion de aquellas co- 
sas que se dicen proceder de Dios como debidas ó ne- 
cesarias. » 

3. Luego este mundo es el mejor de todos, por 
comparacion, ó sea con relacion á la manifestacion del 
grado de bondad que Dios quiso libremente comunicar 
á las criaturas; pero no es el mejor entre todos los 
posibles, puesto que si Dios hubiera elegido comuni- 
carse en grado superior, hubiera realizado otro uni- 
verso adecuado á' este fin. Es absurdo por lo tanto 
en sí mismo y repugnante á la naturaleza y atributos 
divinos el optimismo absoluto de este mundo, y solo 
puede admitirse en buena filosofía un optimismo re- 
lativo. 
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«Este error, (1) á saber, que Dios no puede produ- 
cir sino lo que produce, fué sostenido en primer lugar 
por algunos filósofos que decian que Dios obra por ne- 
cesidad de naturaleza, lo cual si fuera verdadero, Dios 
no podria efectivamente producir sino aquello que 
produce, siendo cierto que la naturaleza, como tal, se 
halla determinada ad unum. Perteneció este error en 
segundo lugar á algunos teólogos, los cuales conside- 
rando el órden de la justicia y sebiduría divina, segun 
el cual proceden las cosas de Dios y que este no puede 
traspasar, deducian de aqui que Jos no puode pro- 
ducir sino lo que al presente produce..... at 
A ÓS se. ...»..., Examinemos ahora la segunda 
afirmacion, para lo cual debe notarse, que de dos mane- 
ras puede verificarse que un agente no pueda producir 
alguna cosa; ó absolutamente, como sucede cuando al- 
guno de los principios necesarios para la accion, no se 
estiende á aquella accion, como se ve en el hombre que 
no puede caminar si tiene el pie tullido; d hipotética- 
mente, porque supuesta la existencia de lo que es con- 
trario á la accion, no podrá verificarse esta: asi mien- 
tras estoy sentado no puedo caminar. 

Siendo pues Dios un agente que obra por medio de 
la voluntad é inteligencia, como se ha probado, con- 
viene considerar en él tres principios de accion: 1.* 
la inteligencia: 2.* la voluntad: 3.* la potencia de la 
naturaleza. El entendimiento dirige la voluntad, y esta 
impera al poder que es la fuerza que ejecuta: empero 
el entendimiento no mueve sino en cuanto propone á 
la voluntad el objeto apetecible, de manera que toda 


(1) Quests. Dispa. De Poten. Cues. 1. Art. 5. 
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la razou ó facultad y fuerza de mover del entendi- 
miento so refiere á la voluntad. Ahora bien; de dos 
maneras puede decirse que Dios no puede absolu- 
tamente alguna cosa, primeramente cuando la po- 
tencia de Dios no se estiende á ello, como cuando 
decimos que Dios no puede hacer que la afirmacion 
y la negacion seun simultáveamente verdaderas; y cn 
este sentido no puede decirse que Dios solo puede 
hacer lo que hace, pues es evidente que el poder de 
Dios se puede estender á otras muchas cosas. En se- 
gando lugar, cuando la voluntad de Dios no puede es- 
tenderse ú tal cosa. 

Es necesario que toda voluntad tenga algun fin 
amado por ella naturalmente, y cuyo contrario no 
puede apetecer; como el hombre ama naturalmente y 
por necesidad la felicidad y no puede dejar de querer 
esta felicidad como tal. Por lo mismo que la voluntad 
ama necesariamente su fin natural, ama tambien nece- 
sariamente aquellas cosas sin las cuales no puede con- 
seguir dicho fin, si conoce esta relacion necesaria de 
tales medios con ese fin, cuya asecucion dopende de 
ellos; como si quiero y amo la vida, quiero y amo tuam- 
bien la comida: mas no ama necesariamente aquellas 
cosas sin las cuales se puede poseer el fin, con el cual 
no tienen proporcion ó relacion necesaria. 

Ahora bien: el fin natural de la voluutad divina es 
so misma bondad la cual no puede dejar de amar; em- 
pero con este fin no tienen relacion ó adecuación ne» 
cesaria Jas criaturas actuales, de manera que sin ellas 
no se pueda manifestar la bondad divina, que es lo 
que Dios se propone al producir las criaturas; porque 
asi como la bondad divina se manifiesta por medio de 
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estas cosas que al presente existen y por medio del 
órden establecido ahora en ellas, del mismo modo 
podria manifestarse por medio de otras criaturas or- 
denadas de diferente modo que las actuales, y asi la 
boudad divina sin perjuicio de su bondad, justicia y 
sabiduría, puede produeir cosas diferentes de las que 
ahora existen. Los que erraron acerca de esto, se en- 
gañaron pensando que el órden actual de las criaturas 
es adecuado absolutamente, quasi conmmensuralum, con 
la boudad divina, como si esta no pudicra cxistir sin 
tal órden.» 

« Otros, añade mas adclaute, (1) cayeron en error 
acerca de la razon de causa fimal en Dios, como Pla- 
ton y sus partidarios, pues afirmaban que la bondad de 
Dios conocida y amada por él, exigia que produjese tal 
universo que fuese el mejor de todos. Esto puede de- 
cirse verdadero si atendemos solamente á lo. que real- 
mente existe, pero nó si atendemos á lo que puede exis- 
tir; pues es cierto que este universo es la cosa mejor 
entre las criaturas existentes, y esta perfeccion le ha 
sido comunicada por la suma bondad de Dios; empero 
no por eso debe decirse que esta bondad de Dios está 
de tal modo determinada á este universo, que no hu- 
biera podido producir otro mundo mas perfecto, » 

¿Como concebir y esplicar despues de pasages tau 
esplicitos y terminantes como los que se acabau de 
titar, que se encuentren escritores que pretendan atri- 
buir á santo Tomás el optimismo de Leibnitz? Lo con- | 
fesamos francamente: al ver á ciertos escritores afir- 
mar con tono de imperturbable seguridad, que el santo 


(1) Bid. Quest. 3.2 Art. 10.7 
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Doctor «crela con Leibnitz que Dios se determina 
siempre por la razon de lo mejor,» (1) nos sentimos in- 
pulsados á calificar con dureza una superficialidad y 
ligereza tan injustificables. Si no fueran suficientes 
los pasages citados, facil nos sería aducir cien tex- 
tos tan esplícitos y terminantes como los anteriores. 
Pregunta el santo Doctor en los Comentarios sobre las 
Sentencias, (2) si Dios pudo hacer al universo mejor, 
ulrum Deus potucrit fácere universum melius; y al resolver 
la cuestion no solo admite que Dios puede hacer un 
mundo mas perfecto y mejor que este, el cual sería 
como una parte respecto de aquel, sino que aun con 
respecto al mundo actuvl, admite que Dios puede me- 
jorarlo ó6 hacerlo mas perfecto con bondad accidental; 
y esto sin variar los seres que al presente lo compo- 
nen y constituyen: que si se trata de mejora ó per- 
feccion variando ó aumentando los seres actuales, en- 
tonces se puede admitir mejora y perfeccion esen- 
cial superior á la del mundo actual; puesto que Dios 
puede producir otras muchas especies de seres: « Po- 
tes! intelligi universum feri melius vel per additionern 
plurium partium, ut scilicet crearentur multe alice 
species, et implerentur multi gradus bonitatis, qui pos- 
sunt esse... . . . * Etsic Deus melius universum fá- 
cere potuisset, et posset; sed illud universum se haberet 
ad hoc sicut totum ad partem. .... + . . Hec au- 
tem melioratio omuium partium, vel potest intelligi 
secundúum bonitatem accidentalem; et sic posset esse 
talis melioratio 4 Deo maucntibus eisdem partibus, et 


(1) Diceion. biog. univer. por D. J. R. Art. Torás de Aquino 


(sanlo). 
(2) 4. Sort, Dist. 44, Art, 2, 
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eodem universo: vel secundám bonitatem essentialem, 
el sie etiam esset Deo possibilis, qui infinitas alias spe- 
cies condere potesl.» 

Despues de proponerse el argumento, de que la pa- 
labra, universo, significa una cosa que incluye todo 
el bien, y que por consiguiente Dios, mo podrá pro- 
ducir otro universo mejor que este, contesta al argu- 
mento en los siguientes términos: (1) « Nosotros no ha- 
blamos del universo en cuanto á la siguificacion que 
puede darse á estu pulabra universo, sino que hablamos 
de la cosa que al presente llamamos universo; en el 
cual, aunque se contiene todo lo que actualmente es 
bueno, no se contiene sin embargo todo el bien que Dios 
puede hacer: in quo, quamvis omne, quod actu bonum 
est eontineatur, non tamen omne bonum, quod Deus po- 
test facere.n 

Tal es la sólida cuanto filosófica y cristiana teoria de 
santo Tomás sobre este problema importante de la cos- 
mología. ¿Y es este el optimismo enseñado por Leibnitz? 
¿Hay algo de comun siquiera entre la doctrina que se 
acaba de esponer, y la teoría optimista del filósofo 
Aleman? Semejante pensamiento solo puede tener lu- 
gar y manifestarse ála sombra de esa ignorancia incali- 
ficable que revelan no pocos escritores sobre este como 
sobre tantos otros puntos de la filosofía del santo Doctor. 

Lejos de haber identidad de doctrinas sobre esta 
materia, puede decirse por el contrario, que la teoría 
de santo Tomás constituye la antítesis mas «completa 
y €s la negacion mas radical de la teoría optimista de 
Malebranche y Leibnitz. 


(1) Pid. ed 9.5 
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En ella se destruye por su base el optimismo abso- 
luto enseñado por estos dos filósofos, optimismo que 
menoscabando los derechos y aniquilando la nocion fi- 
losófica de la libertad divina, nos obliga á formar una 
idea mezquina de Dios y de su omnipotencia, obscure- 
ciendo y haciendo vacilar la grande idea católica de 
Dios. El optimismo enseñado por santo Tomás, es por 
el contrario un optimismo filosófico y racional, porque 
es solamente relativo, ya por parte de las cosos exis- 
tentes, respecto de las cuales el mundo presente tiene 
razon de mejor, puesto que las contiene todas en su 
unidad, ya principalmente en órdeu al modo de mani- 
festacion de la bondad divina, por cuanto que mani- 
fiesta del modo mas perfecto posible aquel grado de- 
terminado de su bondad, que Dios quiso manifestar en 
la creacion y por la creacion. ¿Cual de estos dos opti- 
mismos es mas conforme á la razon y al buen sentido? 
¿Cual de estos dos sistemas encierra una filosofía mos 
elevada y profunda? ¿Cual de estas teorías se halla 
apoyada en principios mas sólidos, y se presta á deduc- 
ciones mas legítimas? Creemos que la respuesta no es 
dificil para los verdaderos pensadores, que no titubea- 
rán en conceder la preferencia á esa magnífica teoría 
que se desarrolla bajo la influencia fecundante de la 
idea cristiana de la Divinidad; que es la única compa- 
tible simultáneamente con los atributos divinos y con lu 
Jimitacion y finidad del mundo; que salva la libertad 
de Dios sin menoseabar su sabiduria infinita; que es eu 
una. palabra, la expresion mas bella de las armonías 
de Dios en la creacion y de las relaciones del mundo 
con Dios. 
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Opinion de Marel sobre el Optimismo. 


La doctrina de santo Tomás consignada en los ca- 
pítulos que preceden puede servir tambien para apre- 
ciar el valor filosófico de la opinion del abate Marct 
sobre este punto. Este sabio publicista cuyos trabajos 
literarios en favor de la Religion y de la filosofía le 
han dado á conocer ventojosamente en el mundo cien- 
tílico, despues de reconocer los inconvenientes del 
optimismo enseñado por Malebranche y Leibnitz, pre- 
senta una nueva solucion de este problema en los si- 
guientes términos: 

, “Debo proponeros (1) otra solucion que puede sos- 


(1) Teodícoa Crist. Leo. 6.1 
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tenerse en los limites de la fé, y parece mas á pro- 
pósito para disipar todas las dificultades. 

En esta segunda hipótesis, Dios no escoge un mundo 
entre los muchos posibles, sino que los realiza todos 
en lo indefinido del espacio y del tiempo. Dios ma- 
nifiesta todo lo que existe en él; todo lo que ha de 
nacer, nace en el momento señalado por la eterna sa- 
biduria; el ser mas fufimo se realiza lo mismo que el 
mas sublime, y todos los mundos se ven llamados suc- 
cesivamente á la existencia. Cada mundo en particular 
es como un episodio del inmenso poema de la crea- 
cion; todas las combinaciones se van formando, y se 
va desenvolviendo un plan magnifico en una duracion 
indefinida. De esta suerte la creacion, considerada en 
su conjunto, será la mas perfecta posible y la mas 
digna de Dios, y sobre este punto tendrá razon el op- 
timismo. Al mismo tiempo, como la creacion cs esen- 
cial y necesariamente finita, será distinta é inferior 
al infinito; la libertad de Dins se mantendrá enn toda 
su integridad, y solo el amor y la bondad serán los 
motivos de la accion divina y quedarán justificados 
los nobles esfuerzos que los adversarios del optimismo 
han hecho en favor dela libertad de Dios. Si esta hipó- 
tesis 0s parece mas satisfactoria, no veo razon fundada 
en las condiciones de la fé para que la desechemos. » 

Notemos de paso que san Agustin cuyas doctrinas 
filosóficas hace profesion de seguir con especialidad 
el autor de la Teodicsa Cristiana, combate la hipóte- 
sis que aqui se nos presenta como probable y mas á 
propósito para disipar todas las dificultades. Porque 
en efecto, esta hipótesis tiene completa analogía y viene 
á ser una reminiscencia de la mencionada por el grande 
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obispo de Hipona cuando dice: (1) AJii vero qui mundum 
istum non existimant sempiternum, sive non sum solum, sed 
innubherabiles opinentur, sive solum quidem esse, sed eer- 
tis szculorum intervallis innumerabiliter oriri et occidere; 
necesse est fateantur hominum genus priws sine hominibus 
gignentibus extitisse, 

Estamos muy lejos de pretender que la hipótesis pre- 
sentada por el filósofo francés mo pueda sostenerse en 
los límites de la fé; pero ¿es igualmente incontesta- 
ble que sea mas á propósito para disipar todas las 
dificultades? Dudamos mucho que esto sca verdad, por- 
que nos persuadimos que todo filósofo cristiano que 
quiera establecer las relaciones del mundo con Dios en 
consonancia con las tradiciones de la ciencia y de la fi- 
losofía católica, preferirá la solucion de santo Tomás 
á la solucion que aqui se desenvuelve. 

Pero hay mas aun: esta hipótesis lejos de facilitar 
la solucion del problema de la creacion, se halla su- 
jeta á todos los grandes inconvenientes del optimismo 
absoluto de Malebranche y Leibnitz. Uno de estos 
inconvenientes reconocido por el mismo Maret al com- 
batir el optimismo con la poderosa argumentacion de 
Bossuet y Fenelon, es el poner límites arbitrarios al 
poder infinito de Dios. Ahora bien; nosotros sostene- 
mos que la hipótesis de nuestro escritor envuelve igual 
limitacion de la omnipotencia divina que el optimismo 
absoluto. Todos los mundos realizados en lo indefinido 
del espacio y del tiempo, no pueden constituir mn 
efecto adecuado á la omnipotencia de Dios; porque por 
grande que se suponga este número y perfeccion de 


(2) De Civlt. Del Lib, 19. Cap, 11. á 
2: 
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mundos, Dios puede realizar otros superiores en nú- 
mero y grado de perfeccion, só pena de agotar su om- 
nipotencia y ponerle límites con un efecto no infnito: 
lo innumerable y lo indefinido, por grandes propor- 
ciones que queramos concederles, jamás darán la ecua- 
cion de lo infinito. Luego cuando se dice que Dios no 
escoge un mundo entre los muchos posibles, sino que los 
realiza todos en lo indefinido del espacio y del tiempo, se 
enuncia un absurdo y una contradiccion, pues que la 
infinidad absoluta de ln omnipotencia divina, exige 
que por grande que sea el número de mundos realiza- 
dos en lo indefinido del espacio y del tiempo, pueda 
realizar mas aun: en otros términos, la infinidad dcl 
poder divino es incompatible con la realizacion de to- 
dos los muudos posibles, porque segun la palabra pro- 
fundamente filosófica de santo Tomás, dirina bonitas 
est Ainis improportionabiliter excedens res crectas. Es in- 
contestable por lo tanto que la hipótesis de la reali- 
zacion sucesiva de todos los mundos posibles en lo 
iudefinido del espacio y del tiempo, pone límites tan 
arbitrarios al poder divino, como la hipótesis del op- 
timismo absoluto del mundo presente. 

Por otra parte, si Dios realiza todos los mundos en 
lo indefinido del espacio y del tiempo, será posil)le 
una coleccion finita de seres tambien finitos, fuera do 
la cual Dios nada mas pueda realizar, pues la palabra 
todos expresa una coleccion fuera de la cual nada queda 
de uquel géuero. Luego la omnipotencia divina que- 
dará agotada con la produccion de esa coleccion finita 
de seres finitos, y no podria realizar un mundo fuera 
de esa coleccion, ni añadir un pnado distinto á esa 
coleccion finita. 
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Esta argumentacion poderosa é incoutrastable por sí 
misma, adquiere mayor vigor si la hipótesis del autor 
de la Zeodicea se reflere á la realizacion sucesiva de 
esos mundos y de esa coleccion indefnida, como parece 
inferirse de las palabras que despues añade, cuando 
dice, que todos los mundos se ven llamados sucesivamente 
á la existencia. Nadic nos negará que para el poder di- 
vino es indiferente realizar uuo 6 muchos mundos en 
un momento dado: cnando Dios realizó este mundo» 
pudo realizar en el mismo instante diez, veinte, mil: 
luego si se supone que llamando sucesivamente á la 
existencia todos los mundos, realiza todos los mundos 
posibles, será preciso admitir que Dios no puede rea- 
lizar de una vez mas que un solo mundo, toda vez quo 
si se admite la hipótesis contraria, será preciso con- 
fesar que si Dios hubiera producido varios mundos cada 
vez ó simultaneamente, en lugar de realizarlos suce- 
sivamente, hubiera producido y produciria en lo inde- 
finido del espacio y del tiempo una coleccion de mundos 
superior en número al menos á la coleccion presente, 
solo compuesta de todos los mundos realizados en lo in- 
definido del espacio y del tiempo, pero que se ten lla- 
mados sucesivamente á la existencia. La inconsecuencia 
que de aqui resulta no puede ser mas palpable, sumi- 
nistrando al propio tiempo una prueba evidente de que 
la hipótesis presentada por el abate Maret se halla 
envuelta en iguales contradicciones é inconvenientes 
que el optimismo absoluto de Malebranche y Leibnitz, y 
que conduce necesariemente á deducciones tan incom- 
patibles con la nocion cristiana y filosófica de la omni- 
potencia divina, como las que hemos reconocido en 
aquel sistema. 
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Una última observacion bastará para reconocer las 
peligrosas inexactitudes que envuelve semejante hipó- 
tesis. Al desenvolverla y apoyarla, Mr. Maret enuncia 
la siguiente proposicion: Dios manifiesta todo lo que 
existe en el. ¿Ha meditado este eseritor sobre las peli- 
grosas consecuencias de semejante asercion cn el sen- 
tido en que parece enunciarla? Porque es evidente que 
no quiere significar por estas palabras, que Dios mani- 
fiesta simplemente su esencia y atributos por medio de 
esa creacion de todos los mundos, puesto que para esto 
basta no solo la creacion de un solo mundo, sino la de la 
mas mínima de las criaturas. Así pues el sentido de esas 
palabras no puede ser otro, sino que Dios por medio 
de esa creacion manifiesta todo lo que existe en él, es 
decir, toda su naturaleza y atributos del modo mas 
perfecto posible, porque esta creacion considerada en su 
conjunto, será la mas perfecta posible y la mas digna de 
Dios. Es asi que segun sus mismas palabras esta erea- 
cion es esencial y necesariamente finita; luego si por 
medio de esta creacion Dios manifiesta todo lo que 
existe en el, su esencia y atributos serán esencial y ne- 
cesariamente finitos como la creacion, la cual por lo 
mismo que realiza todos los mundos en lo indefinido 
del espacio y del tiempo, debe manifestar, segun este 
filósofo, todo lo que existe en Dios. 

En todo caso no podrá evitar ciertamente el incon- 
veniente y la estrañía y peligrosa afirmacion que re- 
sulta de sus palabras, á saber, que una creacion esen- 
cial y necesariamente finita, es la mas perfecta posible 
para la omnipotencia divina y al mismo tiempo reali- 
zable y realizada fuera de Dios. 

Ademas de las peligrosas deducciones que lleva 
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consigo la hipótesis presentada como probable por Mr. 
Maret, esta doctrina tiene tambien el inconveniente 
de facilitar el camino á los panteistas para llegar á la 
negacion de la libertad divina en el órden de la crea- 
cion, y para no ver en el mundo sino una manifesta- 
cion necesaria de la sustancia divina. Bien sabemos que 
no es este el único camino para probar la libertad 
de la creacion, y que aun admitida esa hipótesis es 
posible establecer la distincion real y absoluta del 
mundo respecto de la sustancia divina; pero no es 
posible desconocer tampoco que dicha hipótesis avanza 
un paso hácia las grandes y trascendentales conse- 
cuencias del Panteismo, relativas á la creacion. Es 
ciertamente estraño que el autor del Exsayo sobre el 
Ponteismo, no haya previsto la peligrosa aplicacion que 
el Panteismo podria hacer de sus afirmaciones sobre 
este punto, y que esa creacion de todos los mundos 
posibles en lo indefinido del tiempo y del espacio, se 
convertirá facilmente para el panteista en un desar- 
rollo necesario de la snstancia divina en el mundo, y 
la creacion no será mas que una trasformacion de esa 
sustancia, única ¿idéntica en el fondo y múltiple sola- 
mente en sus modos de manifestacion. 
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Santo Tomás, la cosmogonía mesá.ca y la 
geología moderna, 


Sabido es que la cosmogonía que en los tiempos 
modernos ha entrado en una nueva fase y estendido 
el círculo de sus aplicaciones, merced á la invencion, 
progresos é investigaciones de la ciencia geológica, ha 
hccho no pequeños esfuerzos para oscurecer y ani- 
quilar la creacion católica, atacando la cosmogonía de 
Moises. En esta ocasion como siempre las pretensio- 
nes orgnllosas de la razon humana, solo han servido 
para evidenciar una vez mas la impotencia y esteri- 
lidad de esa razon, cuando intenta luchar con la ra- 
zon divina, y que la palabra de Dios será siempre la- 
piedra angulor contra la cual vendrán á estrellarse las 
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soberbias coucepciones de la ciencia puramente hu- 
mana. 

Cuando la cieucia geológica dió sus primeros pa- 
sos, comenzando á caminar por la costra terrestre; 
cuando encontró capas sedimentarias y terrenos ca- 
racterizados por la presencia de fósiles y de incrus- 
taciones; cuando creyó observar un órden constante 
en la supcrposicion de esas capas, en la constitucion 
de esos terrenos y en la disposicioh de los restos ve- 
getales y animales; la geología proclamó en alta voz, 
que la cosmogonía mosáica quedaba para siempre con- 
vencida de error, porque sus afirmaciones se hallaban 
en flagrante contradiccion con los hechos y con la 
observacion cientifica. Viéronse entonces aparecer sis- 
temas cosmogónicos en que se establecia con aire de 
triunfo que la existencia de la tierra, la constitucion de 
los animales, la formacion de los vegetales, la aparicion 
de las conchas, la produccion y propagacion de los se- 
res animados, habian precedido millares y millares de 
años á In creacion narrada por Moises, y que la existen- 
cia relativa de estos diferentes órdenes de seres habia 
sido separada por grandes épocas de duracion indefi- 
nida. Quien veía el globo de la tierra convertido en una 
masa inmensa de vapores que habia necesitado el tras- 
curso de innumerables años para condensarse; quien 
la hallaba sumergida en el fondo de las aguas por 
una gran serie de siglos; quien creía descubrir en 
ella caractéres indubitables para afirmar que no era 
otra cosa que un fragmento de algun planeta desme- 
nuzado en cien partes por el choque de un cometa; 
pero uniéndose todos para consagrar la misma deduc- 
cion final: es preciso conceder á la tierra wna duracion 
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superior ú la determinada en la narracion de los Libros 
Santos. 

Sorprendidos con el ataque los defensores de la re- 
velacion; en la imposibilidad de verificar la existen- 
cia de los hechos que se enunciaban, ni de comprobar 
por de pronto la exactitud de las observaciones, limi- 
táronse á demostrar que la existencia de esas épocas 
de duracion indefinida, en nada afectaba la veracidad 
de la palabra divina, y que lejos de contradecir la 
cosmogonía mosáica, venian por el contrario á aña- 
dir un nuevo grado de autoridad á la palabra de Dios, 
si es que la ciencia humana puede añadir algo á esa 
palabra que le es y será siempre infinitamente supe- 
rior, Estos esfuerzos de los escritos católicos, laudables 
en sí mismos, porque tendian á demostrar que la au- 
toridad de los Libros Santos nada tenia que temer de 
la existencia hipotética de aquellas observaciones ni de 
los progresos de las ciencias, dieron ocasion por su parte 
á exageraciones, que la verdadera ciencia no debe ad- 
mitir todavia como verdades absolutas, A fuerza de 
atender esclusivamente á poner en armonía los he- 
chos que se presentaban como un argumento y sus 
deducciones mas ó menos legítimas con las palabras 
del Tcxto Sagrado, se llegú á olvidar el exámen y ve- 
rificacion de esos mismos hechos geológicos, pasando 
sin sentirlo de la existencia y exactitud hipotéticas á 
la existencia y exactitud absolutas. De aquí el empeño 
y tendencias á descubrir en los dias de la creacion de 
Moises, otras tantas épocas de duracion indeterminada, 
y de aquí tambien el ver en esos dias una sucesion de 
creaciones y destrucciones relativas, para dar razon 
de la formacion de las diferentes capas y esplicar la 
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presencia de los diferentes fósiles que caracterizaban 
las capas y los terrenos con una armonía y sucesion 
casi matemáticas, al decir de los entusiastas adeptos 
de la nueva ciencia. 

Tiempo es ya de que la ciencia geológica vuclva al 
buen camino, es decir, que no estienda sus preten- 
siones mas allá de lo que permiten sus fundamentos 
racionales; es preciso que siguiendo las prescripciones 
de la razon, del buen sentido y de la verdadera cien- 
cia, se abstenga de sacar deducciones que no se ha- 
llan contenidas en sus principios; es precisó, en una 
palabra, que se contenga en los límites de la modera- 
cion que le señalara de antemano la pluma de sauto To- 
más, Porque, ¡cosa notable! en el siglo XITI, cuando 
las ciencias físicas no habian nacido apenas y presen- 
taban ans primeros lineamentoa, cuando ol método es- 
perimental y de observacion comenzaba á desarrollarse 
trabajosamente, cuando la ciencia geológica se hallabu 
casi en la oscuridad de la nada, cuando en fin, debian 
correr cerca de cinco siglos antes que diera sus primeros 
destellos; el genio profundamente previsor y filosófico 
de santo Tomás trazaba con segura mano el camino que 
lu ciencia geológica debe seguir aun hoy dia. El ense- 
ñaba ya entonces á separar en las cuestiones cosmogó- 
nicas la sustancia do la fé y el fondo de la revelacion, 
de las diversas apreciaciones de la razon humana que 
puede moverse libremente sin salir de la esfera de lu 
palabra divina; que las deducciones de la ciencia po- 
dian desarrollarse en diferentes sentidos sin afectar por 
eso la doctrina revelada, y que las opiuioues humanas 
podian moverse desembarazadamente dentro del in- 
menso circulo de la cosmogonía de Moyses. 
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Despues de establecer la distincion radical entre 
las cosas que pertenecen á la sustancia ó esencia de la 
fé y las que solo pertenecen ú la misma de una ma-, 
nera mediata é indirecta, y despues de consignar que 
los mismos santos Padres han interpretado en diversos 
sentidos muchos pasages de la Sagrada Escritura, 
añade: (1) «Ahora pues; en las cuestiones relativas al 
origen del mundo, existe alguna cosa que pertenece á 
la sustancia de la fé, á saber, que el mundo comenzó 
á existir por medio de la creacion, y en esto todos con- 
cuerdan uniformemente. Empero de qué modo y en qué 
órden se verificó esto, no pertenece á la fé sino indi- 
rectamente, en cuanto se contiene en la Sagrada Es- 
critura; y asi es que los santos Padres salvando la ver- 
dad de la misma, adoptaron sin embargo diferentes 
opiniones sobre este punto por medio de diferentes in- 
terpretaciones. 

San Agustin pretende que algunas especies, como los 
elementos, los cuerpos celestes y las sustaucias espiri- 
tuales, fueron criadas desde el principio ó primer mo- 
mento de la creacion; pero que las demas especies, lo 
fueron solo en sus razones ó virtades seminales, como 
los animales, las plantas y los hombres, las cuales espe- 
cies fueron producidas despues segun sus propias na- 
turalezas en la obra segun la cual Dios gobierna toda 
la naturaleza despues de aquellos seis primeros dias. 
Le ss e a Ni esta distincion de cosas 
producidas se debe buscar segun el órden de tiempo, 
sino segun el órden de naturaleza y conocimiento; asi 
es que las cosas que son primero naturalmente, se pre- 


(1) Senteni. Lab. 2.* Dist. 12, Cuost. 14 Art, 2, 
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sentan como criadas antes que las otras, como la tierra 
antes que los animales, y el agua antes que los peces y 
asi de los demas. ........«.. +... Del mismo 
modo Moyses enseñando la creacion á un pueblo rudo, 
dividió en partes lo que habia sido producido simul- 
táneamente. 

Por el contrario san Ambrosio y otros PP. piensan 
que en la distincion ó separacion de las especies, exis- 
tió distancia de tiempos, opivion mas comun y que 
parece mas conforme al sentido literal del Texto; 
pero la primera es mas razonable y mas á propósito 
para vindicar la Sagrada Escritura de la irrision de 
los infieles, cosa que, segun san Agustin, se debe tener 
muy en cuenta, esponiendo de tal manera las Sagra- 
das Escrituras, que no den ocasion de irrision á los in- 
fieles. » 

Vése por este pasage que si sento Tomás creyó mas 
razonable la opinion de san Agustin, que suponia la 
existencia de una época indeterminada entre la crea- 
cion de los cuerpos celestes, de la tierra, y de las sus- 
tancias elementales y minerales, y la realizacion especí- 
fica y determinada de las especies vegetales y animales, 
nu por eso niega la probabilidad de la opinion que ad- 
mitc la creacion de todas les cosas naturales segun cl 
órden de sucesion inmediata y de duracion de tiempo 
que parece indicar á primera vista el sentido literal 
de la narracion mostica. 

Empero lo que especialmente RS de aqui, es el 
cuidado y profunda atencion en establecer la indepen- 
dencia y superioridad de la cosmogonía mosáica en 
cuanto revelada, con respecto á las opiniones humanas 
y observaciones geelógicas que á la misma pueden re- 
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fcrirse. Por eso añade. poco despues al contestar á un 
argumento sobre este punto: «En nada se deroga ú la 
autoridad de la Sagrada Escritura, cuando es interpre- 
tadu en diversos sentidos, salva siempre la fé; porque 
el Espiritu Santo la ha fecundado con una verdad su- 
pcrior á todas las invenciones de los hombres.» (1). 

Hé aquí trazado cl camino que debe seguir la cien- 
cia geológica tambien al presente, si ha de operar sus 
progresos y dirigirse á su perfeccion de una manera 
conforme á la razon y á la palabra de Dios. Si es impía, 
y sobre impía absurda, la preteusion de los que infe- 
rian la negacion y falsedad de la doctrina revelada, de 
la existencia de la tierra en una época anterior á la 
«ercacion del hombre, puesto que siglos antes de nacer 
la geología, santo Tomás reconoce como plausible la 
interpretacion de san Agustin que suponía la existen- 
cia de la ticrra en una ¿poca de duracion indetermi- 
nada antes de la aparicion de los animales y del hom- 
bre, no por eso debe ligarse jamás el sentido de los 
Libros Sagrados á la hipótesis que hace de los seis dios 
de la creacion de Moyses, otras tautas ¿pocas en que 
debieron tencr lugar creaciones y destrucciones su- 
cesivas. Para llegar á esta deduccion sería mecesario 
que los hechos y las inducciones de la ciencia geoló- 
gica, fueran de tal naturaleza que llegaran á constituir 
una verdad demostrada, evidenciando la imposibilidad 
de esplicar esos hechos y de eombiar esas inducciones, 
por medio de hipótesis distintas y que puedan caber 
izualmente en la amplitud del Texto Sagrado. 

Y cuenta que al decir esto, no es nuestro ánimo negar 


(3) fbid. nd 7. 
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la probabilidad mayor ó menor de la opinion que infiere 
la existencia de esas épocas, y su relacion con los dias 
de Moyses, del exámen é investigaciones relativas á 
la naturaleza, colocacion y formacion de las capas y 
terrenos, y á la distribucion y órden de los fósiles de 
toda especie que caracterizan las diferentes partes de 
la costra terrestre. Tampoco hallamos gran dificultad en 
persuadirnos que san Agustin y santo Tomás se incli- 
varían tal vez á esta opinion, si vivieran en nuestro si- 
glo: empero ¿es lícito inferir de aquí de una manera 
absoluta y esclusiva, que cesta opinion es la única capaz 
de salvar la verdad de la revelacion y la única com- 
patible con la cosmogonía mosáica? ¿Qmien nos ase- 
gura que la observacion de nuevos fenómenos, el des- 
cubrimiento de nuevos datos, y hasta la invencion 
de nuevas ciencias, no vendrán un dia á introducir 
inesperadas modificaciones en los fundamentos y apre- 
ciaciones actuales de la geología? ¿Es cierto, en una 
palabra, que los hechos é inducciones en que se apoya 
el sistema de las creaciones y destrucciones sucesi- 
vas y de las ¿pocas de duracion mas d menos larga 
cn relacion con los dias de la cosmogonía de Moyses, 
constituyen una verdadera demostracion científica? 
Nosotros creemos por el contrario que semejante opi- 
nion, lejos de merecer el nombre de demostracion,: solo 
merece el de hipótesis mas ó menos plausible, y nada 
mas que de hipótesis. Prescindiendo de que no pocos 
geólogos eminentes encuentran en el diluvio universal 
una esplicacion:bastante racional y no del todo infun- 
dada, de los fenómenos geolágicos acumulados por los 
partidarios de las épocas indefinidas con sus creacio-. 
nes y destrucciones sucesivas, es facil reconocer que 
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la ciencia en su estado actual no puede atribuir con 
razou el carácter de demostrativas, á deducciones apo- 
yadas en los datos y observaciones geológicas recogidas 
hasta el dia. Los partidarios de las épocas indefinidas 
y de las creaciones y destrucciones sucesivas, se vén 
precisados á suponer la existencia de un intérvalo nota- 
ble de tiempo durante el cnal hau vivido determinadas 
especies de vegetales ó animales sobre una capa sedi- 
mentaria cualquiera, pues que su hipótesis solo es con- 
cebible con la existencia de un suelo ó terreno on el cual 
hayan vivido por millares de años seres vegctales ó 
animales, sepultados despues en este suelo. Tambien 
parece exigir necesariamente la distincion entre las 
deposiciones marinas y las formaciones sedimentarias 
de agua dulce. Siu embargo las observaciones geológi- 
cas se hallan muy lejos de comprobar estos hechos, pues 
como dice Mr. Prevost, en ninguna parte se ha visto 
uua línea de separacion clara y distinta entre los di- 
ferentes estratos. 

Por lo que hace al segundo hecho, hé aquí como 
so cxpresa un geólogo de los mas autorizados: «En el 
vallc de Aix, la calcarea puramente marina y la cal- 
carea de agua dulce, hollanse unidas entre sí por una 
ligazon tan íntima como inmediata. Es meucster ad- 
mitir que una y otra fueron depositadas en el mismo 
liquido. Si su deposicion hubiera tenido lugar en cir- 
cunstancias diferentes, deberia encontrarse sobre la 
calcarea de agua dulce un depósito cualquiera com- 
puesto de productos de la época intermedia, durante la 
cual aquel suelo habria sido habitado por animales ter- 
restres, y sin embargo no existe ningun vestigio de 
superficie continental entre dichas deposiciones, y 
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hallándose la calcarea marina merclada y alternando 
con calcarca de agua dulce, es menester admitir que 
una y otra fueron depositadas en el mismo lquido. 
Y con tanta mas razon, que los depósitos marinos mu- 
chas ycces contienen cuerpos organizados fluviatiles 
ó terrestres, asi como los depósitos de agua dulce fó- 
siles marinos.» ¡1) 

La circunscripcion local de las observaciones geo- 
lógicas verificadas hasta el presente, son una prueba 
mas de que la ciencia no se halla aun en estado de 
conceder el carácter de demostracion rigorosa á la 
teoría de las épocas indefinidas, ni mucho menos de 
subordinar ú esta teoría de una manera esclusiva la 
palabra de los Libros Santos. El principal y tal vez 
el único fundamento sólido de semejante teoría, es la 
distribucion de los fósiles en las capas terrestres. Cu- 
vier, cuya palabra es de gran peso en esta materia, lo 
confiesa paladinamente: « Solos los huesos fósiles, dice, 
(2) son los que han dado la idea de que habia habido 
sucesion de épocas en la formacion del globo. Si no 
hubiese habido mas que terrenos sin fósiles, nadie po- 
dria negar la formacion de todos los terrenos junta- 
mente. » Ahora bien; st segun confesion del mismo 
Cuvier, «el estudio de los terrenos secundarios está 
apenas bosquejado;» (3) y si el Eco del Mundo sabio pudo 
decir que «el estudio de los terrenos terciarios que 
podria creerse el mas sencillo y fácil, ha quedado hasta 
el presente el mas oscuro y enredado, » es á todas lu- 
ces evidente que sobre la base de las creaciones y des- 


(1) Marcel de Berres, Bol. de las Cien, mat. 
(2) Discurso sob. las revul. globo. 
(9) Ibi. 
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trucciones sucesivas, solo pnede establecerse una hi- 
pótesis y no una demostracion. 

« Los terrenos tereiarios, dice Mr. Prevost, (1) tie- 
nen esencialmente el carácter de depósitos locales cir- 
cunscriptos, y por consiguiente las partes del suelo 
compuesto con ellas diflereu entre sí á pequeñas dis- 
tancias, mucho mas que las formadas por los terrenos 
secundarios ó primitivos. ....... aquí se presentan 
con mayor frecuencia la mezcla de formaciones, la al- 
ternativa de unas con otras y su recíproca sustitucion. 
Estas circunstancias hacen bastante dificil el estudio 
de los terrenos terciarios y sobre todo la identifica- 
cion de los depósitos formados al mismo tiempo en 
parages apartados los unos de los otros. » 

¿Diremos en presencia'de estos datos, que los hechos 
paleontológicos recogidos hasta el dia son de tal na- 
turaleza que pueden constituir una verdadera demos- 
tración de la existencia de las épocas iudefinidas, y 
que esta hipótesis cs la única cxpresion genuina y 
posible de la cosmogonía mosáica?. Nos atrevemos á 
decir que los geólogos ban incurrido aqui en un error 
de procedimiento, semejante al en que incurrieron los 
fisicos sobre la existencia del calor central, pasando 
«le la probabilidad á la demostracion, de la hipótesis 
á la afirmacion absoluta: « Se ha reconocido, decia Am- 
pére, que partiendo de la superficie del globo y hasta 
cierta profundidad, la temperatura va siempre en au- 
mento, y se ha inferido con apresuramiento el aumento 
continuo hasta el centro ó á lo menos hasta un núcleo 
líquido. Las observaciones son buenas, pero la con- 


(1) Enciclop. del siglo XIX. Art. Terrenos. 
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clusion es controvertible. ..... Concluir de lo que se 
observa en esta pequeña fraccion del diámetro lo que 
ticuec lugar en toda su estension, es de una estremu 
ligereza. » 

Una cosa análoga ha tenido lugar relativamente áÁ 
las ciencias geológicas, con la única diferencia de quo 
con respecto á estas últimas, sobre ser en todo caso con- 
trovertibles las consccucncias, hay ademas exageracion 
por parte de la exactitud y estension de los hechos 
paleontológicos, sobre los cuales se pretende basar la 
demostracion. 

«La ciencia, dice con razon Mr. Chaubard, (1) está 
lojos de poscer sobre la distribucion de los fósiles en 
las capas secundarias todos los documentos que se 
pueden esperar de investigaciones ulteriores. Es ne- 
cesario en todo esto usar de mas cirecunspeccion de la 
que se ha usado hasta aqui.» «Los geólogos, añado 
Maclure, apenas han sometido á sus investigaciones un 
tercio de la Europa, una parte aun menor de Amé- 
rica, muy poco, casi nada de Asia y del África; aquel 
que se entrega al placer de generalizar sin una sabia 
re3crva, se capone á ver contradichas sus teorías po» 
cada nueva observacion.» (2) 

Concluyamos pues, que los hechos paleontológicos y 
las observaciones geológicas, segun se presentan hasta 
el presente, son susceptibles de esplicaciones diferen- 
tes; que la hipótesis que recurre al dilnvio para es- 
plicar estos hechos no carece de toda probabilidad, 
especialmente sino se toma esta hipótesis en sentido 


(1) Blern, de Goo. 
(3) Dter. de Fisto. 
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absoluto y esclasivo, sino en relacion con la accion 
sucesiva de los demas agentes de la naturaleza; que 
es muy posible que un método mas exacto de ob- 
servacion y descubrimientos inesperados en las cien- 
cias físicas, cambien las tendencias actuales de la geo- 
logía dando nueva direccion á sus deducciones; que 
la teoría de las creaciones y destrucciones sucesivas 
con sus millares de siglos y sus épocas indelinidas se 
halla aun muy lejos de constituir una verdad demos- 
trada: y en fin, que cualquiera que sea el grado de 
probabilidad que sc quiera conceder á la hipótesis 
de las épocas indefinidas, no debe identificarse de 
una manera esclusiva con una interpretacion deter- 
minada de la narracion mosáica. 

La ciencia geológica debe seguir hoy el camino tra- 
zado por santo Tomás: mientras no llegue á poseer ma- 
yor universalidad y exactitud en los datos y fenómenos, 
y mayor legitimidad y fuerza en las deducciones, no 
debe escluir de su seno las diversas hipótesis y opinio- 
nes, que partiendo de la ciencia se ponen en contacto 
con la cosmogonía mosáica, moviéndose libremente en 
su ancho círculo sin afectar ni destruir la revelacion, En 
este sentido la cosmogonía mosáica en cuanto es la ex- 
presion de la palabra de Dios, nada tiene que temer de 
los progresos de la ciencia geológica, porque segun el 
pensamiento profundamente cristiano y filosófico de 
santo Tomás, «el Espíritu Santo ha fecundizado esa 
palabra divina con un fondo de verdad, que se eleva 
por encima de los pensamientos del hombre y que es 
superior á todas sus invenciones. * 

Ni se crea que el santo Doctor procedió al acaso y 
como sin pensamiento fijo al establecer la doctrina tan 
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sólida y acertada, como en armonía con el espíritu 
cristiano, de que queda hecho mérito. Lejos de eso, 
despues de sentar la teoría general, hace aplicacion 
práctica de la misma: así es que le vemos poner sumo 
cuidado en dejar siempre abierta la puerta á la va- 
riedad de opiniones que existir pueden en órden á la 
interpretacion y sentido de la narracion mosáica rela- 
tiva á la creacion. Unas veces dice que la luz de que 
se habla en dicha narracion, puede entenderse ya de 
la luz corporal, ya de la luz espiritual. Otras veces 
enseña que aun hablando de la luz corporal, no hay 
necesidad de eutender los días segun un tiempo deter- 
minado de sucesion, sino segun la diversidad de los 
seres iluminados: dies distingilentur secundum diversa 
illuminata, el non secundum illuminationis tempus: (1) 
Otras veces en fin enseña que el tiempo de que se habla 
enla cosmogonía mosáica, puede entenderse ó bien por 
lo que se llama «cun, que es una especie de duracion 
distinta y superior al tiempo; ó bien en un sentido lato 
por el número ó medida de cualquiera sucesion: rel 
tempus largé sumctur pro numero cujuscumque succes- 
sionis. (2) No será necesario advertir que tanto esta 
como la anterior interpretacion, pueden entrar sin di- 
ficultad en la tcoría de las épocas indetinidas. 

Y téngase presente que de propósito hemos hecho 
mérito aun de aquellas hipótesis mas aventuradas y 
menos conformes á primera vista con la narración li- 
teral mosáica, para que se vea que esta narracion como 
revelada, se halla muy por encima de todas las inven- 


(1) /d, Art. 3. ed 22 
(2) Ibid, Art. 50 al 3,m 
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ciones humanas, y que en sí misma es independiente 
lo mismo de la hipótesis del diluvio, que de la hipó- 
tesis de las épocas indefinidas, lo mismo de las ufir- 
maciones de los plutonianos, que de las pretensiones de 
los neptunianos. 

Pero la verdad es que la tcoría geológica verdade- 
ramente mas probable hoy dia, en opinion de gedlogos 
eminentes, es precisamente la que se halla en relacion 
mas directa y literal por decirlo asi, con la narracion 
de Moyses. La ciencia en efecto, despues de muchas 
divagaciones, parece haber entrado en el verdadero 
camino. Cálculos tan aproximados y exactos como per- 
miten las condiciones actuales de la geología fundados 
por otra parte sobre hechos positivos, presentan como 
muy posible y hasta bastante probable, la formacion 
y constitucion de los terrenos secundarios y terciarios 
en la duracion del tiempo trascurrido desde la creacion 
del hombre segun los términos de la narracion mosáica. 
Sin necesidad de recurrir á esas series de siglos y de 
épocas indefinidas, esta hipótesis da razon mas ó menos 
plausible de todos los grandes fenómenos geológicos 
por la accion simultánea de los agentes quimicos, mec. 
teóricos y mecánicos, que aun hoy obran á nuestra 
vista, y cuyos efectos y fuerza de accion debieron ser 
indudablemente mucho mas enérgicos y poderosos en 
los primeros tiempos. 

Tomemos por ejemplo las rocas calizas: antes se ha- 
bia afirmado con aire de completa seguridad, que 
esas rocas que presentan en algunas partes una po- 
tencia considerable, habian necesitado el trascurso de 
muchos millares de años para adquirir esa potencia; 
y sin embargo despues de todas esas afirmaciones, los 
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hombres de la ciencia vienen hoy á demostrarnos por 
medio de cálculos que parecen bastante exactos, y que 
se hallan apoyados sobre datos positivos y existentes, 
que el tiempo trascurrido desde la creacion segun la na- 
rracion de Moyses hasta el presente y aun hasta los pri- 
meros tiempos históricos de cada pueblo, es mas que 
sullciente para la formacion de esas inmensas rocas 
calizas por medio de los despojos de los grandes tipos 
animales. Los malacozoarios y los actinozoarios que 
indudablemente constituyen la mayor parte de su ma- 
teria; la multiplicación y abundancia de especies y 
de individuos asi antiguos como existentes de los mo- 
luscos, juuto con las sorprendentes acumulaciones ca- 
lizas que los pólipos nos presentan en muchos para- 
ges y especialmente en los mares de la Oceanía, se 
hallan en completa consonancia con los fundamentos y 
deducciones de dicha hipótesis. 

. Si se tiene en cuenta por otra parte, que muchas 
de las capas que los partidarios de las épocas in- 
definidas estaban acostumbrados á mirar como suce- 
sivas, es muy probable que sean sincrónicas, se verá 
flaquear una de las bases principales de aquel siste- 
ma, al paso que este mismo hecho viene en apoyo de 
la teoría que no exige mas tiempo que el indicado en 
la cosmogonía de Moyses tomada literalmente, para 
esplicar todos los grandes fenómenos geológicos que 
hasta ahora presenta la ciencia. 

Como no entra en las condiciones y objeto de esta 
obra el discutir y establecer la mayor probabilidad 
de esta teoría, nos limitamos aqui á consignar el hecho. 
Pero en todo caso y cualquiera que sea la opinion que 
se adopte en órden á la probabilidad relativa de las di- 
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fercntes teorías geológicas, siempre quedará en salvo 
la doctrina consignada por santo Tomás; porque la pa- 
labra revelada es independiente de todas esas hipóte- 
sis, y nada tiene que temer de esas diferentes teorías, 
mientras no salgan del círculo que el citado santo 
Dnetor les señalara de antemano con su palabra y con 
su ejemplo. 


LIBRO CUARTO. 


—SA— 


PSICOLOGIA. 


CAPÍTULO PRIMERO. 


—_r— 


Nociones preliminares: la induccion y el método 
esperimental en la psico.ogla. 


Despues que el celebrado Renacimiento puso en con- 
tacto con la literatura y filosofia de la antiguedad pa- 
gana las varoniles inteligencias de la Europa, y 
cuando estas marchaban con paso seguro hácia su úl- 
timo desarrollo y perfeccion, bajo la benéfica influen- 
cia del Catolicismo y á la sombra de la tradicion cien- 
tífico-cristiana representada ventajosamente por la fi- 
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losofia escolástica, era natural la espansion y desen- 
volvimiento del método espcrimental. El conocimiento 
y cxámen de las opiniones y sistemas relativos á las 
ciencias físicas de los antiguos filósofos de la Grecia, 
debia escitar y avivar necesariamente el espíritu de 
observacion de los fenómenos naturales, movimiento 
que fue impulsado vigorosamente por las circunstan- 
cias (favorables de la época: porque es preciso tener 
en cuenta lo que dejo ya consignado sobre este punto 
capital de la historia de la filosofía europea en los úl- 
timos siglos. El descubrimiento de paises desconoci- 
dos hasta entonces, con producciones naturales com- 
pletamente nuevas y distintas de las hasta entonces 
conocidas, los numerosos y atrevidos viajes de los 
grandes navegantes de aquella época, la reciente in- 
vencion de la imprenta, los descubrimientos geográ- 
licos, el desarrollo vasto y repentino del comercio con 
otras circunstancias análogas, fucron las causas mas po- 
derosas del desenvolvimiento y espansion que el mú- 
todo esperimental adquirió en aquella época, pudiendo 
decirse con verdad que la influencia del Renacimiento 
«¿ue tanto se ha exagerado sobre esto como sobre otros 
muchos puntos relativos á los verdaderos progresos 
de las ciencias, hubiera sido nnla, 6 hubiera quedado 
circuuscrita á reducido circulo, sin estos poderosos 
auxiliares. 

Pero hay mas aun: el método csperimental debe di- 
vidirsc en método espcrimental psicológico, y en mé- 
todo csperimental fisico ó sensible. El primero se re- 
ficre á la observacion é induccion de los fenómenos 
del sentido íntimo segun que sobre ellos puede ba- 
sarse cl conovimiento de las verdades relativas á la 
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psicología, ideología y ciencias morales, abarcando 
tambien los fenómenos zoológicos que pueden servir 
de base para los procedimientos ó raciocinios de ana- 
logía. El segundo debe referirse directamente á la ob- 
servacion de los fenómenos sensibles y materiales so- 
brc los cuales deben apoyarse las ciencias físicas y el 
método de induccion fenomenal que les es propio. 
Ahora bien: el método psicológico, verdadero y filo- 
sófico, habia sido indicado ya de antemano, enseñado 
y desenvuelto por los grandes escritores escolásticos 
y especialmente por santo Tomás, como verémos 
pronto. 

Los que refleren pues la invencion y desarrollo del 
método esperimental al siglo XVI sin distinguir entre 
la parte psicológica y la parte sensible ó método fí- 
sico, es preciso que incurran en notables inexactitu- 
des, no existiendo en sus apreciaciones históricas con 
respecto á este punto el discernimiento tan necesario 
en semejantes materias. 

Estas reflexiones tienen aplicacion aun en órden al 
método esperimental considerado en sí mismo y en 
su parte racional. Que si queremos examinar dicho 
método bajo el aspecto de las exageraciones y ten- 
dencias peligrosas que le imprimicran los filósofos 
preconirados á porfia como sus inventores, no seria 
dificil demostrar que los verdaderos progresos de las 
ciencias deben mny poco á ese método esperimental 
tal cual le enseñaron y desenvolvieron los indicados 
escritores. . 

Ya hemos visto las peligrosas tendencias y los gra- 
ves errores que resultarou de la exageración del mé- 
todo psicológico enseñado por Descartes. Pretendiendo 
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basar sobre el psicologismo la filosofía toda, y deducir 
la ciencia humana de solo el método psicológico, pre- 
paró el camino al Escepticismo, al Sensismo y al Pan- 
teismo, sistemas todos que debian ofrecerse necesa- 
riamente al espíritu humano desde el momento que 
intentó abarcar la ciencia desde el punto de vista 
puramente subjetivo en que le colocaran el método y 
las doctrinas cartesianas. 

Hay sin embargo otro filósofo que contribuyd mas 
eficazmente acaso que Descartes, á la direccion viciada 
que tomaron las ciencias filosóflcas de algunos siglos 
á esta parte, merced ú la exageración del método es- 
perimental. Bacon de Verulam, preconizado con de- 
musiada frecuencia y con no menor injusticia como 
el inventor del método esperimental, pretendiendo 
sustituir casi esclusivamente cl método de induccion 
al de deduccion, y eliminar de las ciencias filosó- 
ficas el método ontológico y ápriori, para formarlas y 
desenvolverlas de nuevo por medio del solo método 
esperimental y la observacion sensible, preparó tam- 
bien á su vez el sensismo de Locke y Condillac y 
las doctrinas materialistas del siglo pasado. El empi- 
rismo absoluto que presenta y desenvuelve en sus obras 
Mlosóficas, es el verdadero origen de la escuela sen- 
sualista, y contiene las premisas de la filosofía de la 
Enciclopedia. No desconocieron estas relaciones de 1- 
liacion y afinidad los escritores materialistas del pa- 
sado siglo, pues es bien sabido, que-desde esa época 
data la fama del Gran Canciller de Inglaterra como /i- 
lósofo, habiendo sido mirado hasta entonces como es- 
critor de mediana importancia, pero no como grande 
filósofo ni menos aun como digno de los elogios apa- 
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sionedes que se le han tributado en estos últimos 
tiempos. 

Confieso ingenuamente que cuando veo á algunos 
escritores católicos ensalzar á porfa el nombre y el 
mérito del filósofo inglés, y entrando eu la corriente 
de los elogios que le prodigó el pasado siglo apelli- 
darle con Voltaire y D'Alambert, el restaurador de 
la buena filosofia, casi llego á persuadirme que seme- 
jantes apreciaciones en boca de los indieados escrito- 
res católicos, son cl eco de afirmaciones agenas, mas 
bien que Ja expresion de un juicio formado cn vista 
de las doctrinas y tendencias de los escritos del fi- 
lósofo inglés. Que Voltaire, D'Alambert con sus co- 
frades y adeptos ensalzen cl mérito y nombre de Ba- 
cou, se comprende facilmente, pues estos elogios pue- 
den denominarse tributo de reconocimiento y reve- 
rencia de los hijos para con su pudre, toda vez que 
ademas de la relacion y afinidad de doctrinas y ten- 
dencias filosóficas que existen entre los primeros y el 
segundo, existe otra razon mas poderosa para esas 
simpatias, cual es la identidad de principios antireli- 
giosos y la analogía de doctrinas anticatólicas, identi- 
dad y analogía sobre las cuales han reflexionado muy 
poco probablemente aquellos escritores católicos que 
colmaron y colman de elogios al celebrado baron de 
Veralam. 

« Segun Bacon, (1) decia el conde Maistre, el con- 
sentimiento comun de los hombres nada prueba, y se- 
ría antes bien una prueba de errores. ..... Este 
consentimicuto, lejos de ser una prueba legítima, sn- 


(1) Es, de la Fil de Bacon. 
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ministra por el contrario la preocupacion mas sinies- 
tra contra la creencia que se apoye sobre esta base.» 
Hé aquí destruida de un solo golpe una de las prue- 
bas mas universales y seguras de la existencia de 
Dios: y hé aqui tambien abierto el camino al impio 
ateismo del siglo XVIII. Si se añade ahora á esto que 
segun el mismo Bacon, el espectáculo de la naturaleza 
no conduce al hombre á la religion, tendrémos dos afir- 
maciones que se prestan á trasformarse facilmente en 
la negacion absoluta de Dios. 

Sus afirmaciones con respecto á la vida futura se ha- 
lan en relacion con las ideas que anteceden. « Los 
hombres, dice, temen la muerte como los niños temen 
las tinicblas, y lo que realza la anslogía es que los 
errores de la primera especie son tambien aumentados 
en los hombres mayores, por esos cuentos espantosos 
con que se les entretiene en la infancia.» 

Pero no es esto solo: despues de haber abierto el 
camino al Escepticismo y al Ateismo con las doctrinas 
que acabamos de indicar, camino que supieron recor- 
rer y ensanchar sus discípulos, puede decirse que es- 
tableció el gírmen del materialismo que sus apasio- 
nados discipulos y elogiadores del siglo XVIII se en- 
cargaron de desarrollar. Dominado por la idea de so- 
meterlo todo á la esperiencia y á fuerza de exagerar 
la importancia de la induccion sensible, habla del alma 
de los brutos y del alma racional en términos que 
se prestan facilmente al tránsito á las doctrinas de la 
escuela materialista. Para él el alma de los brutos es 
un «cuerpo delgado ó sutil, compuesto de llama y de 
aire y que:se nutre en parte de fluidos oleosos y en 
parte de fluidos acuoses:» Anima siquidem sensibilts, 
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sive brutorum, plané substantia corporea censenda est, á 
calore altenuata et facta invisibilis: aura [(inguam) ez 
natura flammea et aérea conflata, aeris mollitie ad im- 
pressionem recipiendam, ignis vigore ad actionem vibdran- 
dam dotato; partim ex oleosis, partim ex aqueis nu- 
trita. (1) 

Por lo que hace al alma racional, no atreviéndose á 
negar su origen por creacion ni tampoco su espiritua- 
lidad é inmortalidad, afirma sin embargo que la filo- 
sofía es incapaz de dar solucion á estas cuestiones, y 
hasta las supone estrañas á ella, remitiendo su solu- 
cion á la revelacion sola. Inútil creo recordar la afi- 
nidad de esta doctrina con algunas de las afirmacio- 
nes de la escuela tradicionalista, recientemente con- 
denadas por la Iglesia. Etenim cum substantia anime 
in creatione sua non fuerit retracta, aut deducta ex massa 
coli et terra, sed immediatá inspirata á Deo; cumque le- 
ges cali et terre, sint propria subjecta philosophix; 
¿quomodo posset coynitio de substantia antma ratíonalís 
ex philosophia peti et haberi? Quinimo ab eadem inspi- 
ralione divina hauriatur, á qua substantia anime primo 
emonavit. (2) 

No me admira ciertamente que Bacon haya dirigido 
violentas diatribas contra la filosofía escolástica y eon- 
tra los escolásticos todos sin esceptuar á Alberto Magno, 
san Buenaventura, santo Tomás, Escoto, ni tampoco 
á los grandes teólogos y canonistas del siglo XVI, 
verdaderos restauradores de estas ciencias: en esto no 
hacia mas el filósofo inglés que combatir y censurar 


(2) Oper. De Augmant. Solent. T.ib. 4.2 Oap. 8.2 
(2) Md. 
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una filosofía y unos autores contra los cuales iban á 
estrellarse sus tendencias escépticas y materialistas, 
no menos que sus doctrinas antireligiosas. 

Tampoco me admiran los esfuerzos de la filosofía 
del siglo diez y ocho por levantar hasta las nubes cl 
nombre de Bacon: era una hija agradecida que hon- 
raba á su verdadero padre. 

Lo que sí me admira; lo que no podria esplicarme 
de ninguna manera, á no tener en cuenta por una parte 
la fatal propension del espíritu humano á dejarse do- 
minar por la corriente de las ideas en medio de las 
cuales vive y se desarrolla, y por otra la frecuencia 
con que hombres que pasan por ilustrados, por sabios 
y hasta por filósofos, juzgau y hablan de los sistemas 
filosóficos y sus autores, sin conocerlos mas que ó por 
violentas impugnaciones de unos, ó por elogios exa- 
gerados de otros, es la celebridad y el mérito supe- 
rior que escritores católicos han reconocido y recono- 
cen en el filósofo inglés, sin tener en cuenta, ó á lo 
menos sin señalar los errores mas trascendentales y 
las tendencias funestas de sus doctrinas. 

Por lo que á mi hace, jamás podré reconocer un 
mérito superior filosófico en uu hombre para quien 
los dos mas grandes genios de la filosofía pagana, Pla- 
ton y Aristóteles, no son otra cosa que meros sofistas, 
casi comparables ú Gorgias y Protágoras; y sin em- 
bargo tal es el juicio de Bacon sobre estos dos gran- 
des filósofos. Ftaque nomen illud sophistarum, quéd per 
contemptum ab his, qui se Phtlósophos haberi voluerunt, 
in antiquos Rhetores rejeetum et traductum est, Gor- 
giam, Protágoram, Hippiam, Polum, etiam universo ge- 
neri competit, Platoni, Aristóteli, Zenoni, Epicuro, Theo- 
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phrasto. .. . .. . . Hoc tantum intererat, quod prius 
genes vagum fuerit el mercenarium, civitales circumcur- 
sando, et sapientiam suam ostentando, et mercedem exi- 
gendo. Alterum vero solemnius el generosius, quippe eo- 
rum, qui sedes ficas habuerunt, et scholas aperuerunt 
et gratis philosophati sunt. Sed tamen utrumque genus 
(licet cetera dispar) professorium erat, et ad disputa- 
tiones rem deducebat. . . .. . ul essent ferá doctrina 
eorum, (quod non malé cavillatus est Diornysius in Pla- 
tonem ) verba otiosorum serum ad imperitos juvenes. (1) 

Una de las principales dotes que debe poseer el 
que pretende tomar sobre sí la dificil tarea de res- 
taurar y reformar las ciencias filosóficas, es el cono- 
cimiento exacto ó racional siquiera de esa misma fi- 
losofía, de su historia y de sus principales represen- 
tantes. ¿Y poseia Bacon este conocimiento? ¿Puede 
reconocerse este mérito en nn hombre que miraba con 
soberano desprecio ú todos los sabios y filósofos mas 
distinguidos anteriores á él, y que comprendia bajo la 
denominacion comun de Alosofastros, á hombres como 
Platon, Aristóteles, Hipócrates, Galeno, Ciceron, Sé- 
neca, Plutarco, santo Tomás de Aquino, Escoto con to- 
dos los Escolásticos?. . . . . + + Philosophastros stos, 
poetis ipsis fabulosiores, slupratores animorum, rerum 
falsarios. (2) 

Bien pueden mirar algunos al Gran Canciller de 
Inglaterra como el restaurador de la filosofía, como 
un genio superior, como el único que comprendió la 
verdadera naturaleza y el verdadero método cienti- 


(1) Ops. Nov. Org. Lib. 1. Cap. 71. 
(2) 1bid. Imp. Phil. Osp. 2. 
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fico. Los hombres sensatos jamás podrin reconocer 
esa superioridad y ese conocimiento profundo y ver- 
dadero de las ciencias filosóficas ea un hombre para 
el cual Platon no es mas que un cavilador y un 
mentecato: citetur jam el Plato cavilator urbanus, tú- 
midus poeta, thedlogus mente captus. (1) Que no en- 
cuentra en Aristóteles mas que un miscrable sofista: 
citetur Aristoteles, pessimus sophista. . . . . . verborum 
vile ludibrium. (2) Para quien Hipócrates es un ven- 
dedor de años y Galeno un vano charlatan: age ci- 
tetur jam Hippocrates, antiguilatis creatura, et annorurm 
venditor. In cujus víri authoritatem cum (Falenus et 
Paracelsus, magno uterque studio, velut in umbram asini 
se recipere contendat. .... +» « Video Galenum, virum 
angustissimi animi, desertorem experientiz, et vanissi- 
mum causatorem. (3) 

Como no podia menos de suceder, la enseñanza mo- 
ral de nuestro filósofo se halla en completa consonan- 
cia con sus doctrinas filosóficas. Cuando aconsejaba 
al que habia incurrido en la desgracia del príncipe, 
que hicicse recaer con destreza su propia falta sobre 
otros, enseñaba una moral digna del filósofo que pre- 
tende relegar el conocimiento de Dios al órden solo 
de la revelacion, haciendo de la Divinidad una cosa 
inaccesible á la razon del hombre. Otra de las tenden- 
cias mas capitales de su doctrina, es la completa sepa- 
racion entre la filosofía y la teología, pretendiendo le- 
vantar el edificio de la ciencia humana sin relacion al- 
guna, ni subordinacion al órden sobrenatural y divino. 

Q) na. 


(2) Ina, 
(8) Did. 
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Las apreciaciones que ucabo de emitir sobre el (- 
lósofo inglés, sc hallan en completo acuerdo con el 
juicio de hombres á quienes no se tachará cierta- 
mente de espiritus aficionados á la filosofía antigua, 
Di tampoco de poco amantes del verdadero progreso 
du la filosofía moderna. Hé aquí como se expresan 
los autores de la Enciclopedia del siglo X1X: (1) « Fran- 
cisco Bacon es quien inicia esa filosofía antiteista del 
siglo XVII que encierra estrechamente á Dios en la 
Biblia. El gran principio de Bacon es que no pu- 
diendo Dios scr comparado á cosa alguna, si se 
quiere hablar sin mctáfora, y no pudicndo comuni- 
curse ninguba cosa sino por comparacion, Dios es 
ubsolutamente inaccesible d la razon y mo puede por 
consiguiente ser reconocido en el universo, de ma- 
nera que todo su conocimiento se reduce á la re- 
velacion. 

En otro lugar presenta el mismo principio bajo 
una nueva forma, repitiendo que el espectáculo de 
la naturaleza mo conduce al hombre á la religion. 
Si la razon humana nada debe buscar fuera de la 
naturaleza, no pudiendo ciertamente el hombre com- 
parar á Dios con algun objeto natural, siguese de 
uqui en cfecto que no podemos tener idea alguna 
de Dios. Sostener que no se tiene idea alguna de 
Dios, porque no se tiene una idea perfecta, y que 
esto es absolutamente lo mismo que ignorar ó mas” 
bien no concebir lo que es ó sí existe, no solo es 
una blasfemia contra el mismo Dios, sino una blas- 
femia tambien contra el buen sentido. . ...... 


(1) Bnolelop. del siglo XIX. Art. Bacon. 


n”7 
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EIIATID AA Nada parece desagradar tanto á 
Bacon, como la uniou de la filosofia y de la teolo- 
gía; llama á esta union mal matrimonio, mas nocivo 
que una guerra abierta entre dos potencias. Á dar 
crédito á sus palabras, la teología se opone á todo 
nuevo descubrimiento en las ciencias. «La química 
ha sido manchada, añade, por las afinidades teoló- 
BICAS*. ....... Se lamenta del invierno moral y 
de los corazones helados de su siglo en el que la 
religion habia devorado el genio. Se lamenta igual- 
mente de que en la antiguedad los estudios de los 
filósofos se habian dirigido en gran parte hácia la 
moral, la cual segun su opinion, es como una teo- 
logía pagana.» 

Hé aquí al filósofo apellidado el restaurador de 
la filosofín por escritores católicos. No seré yo quicu 
niegue las ventajas y la utilidad del método espe- 
rimental; pero sí negaré las ventajas y utilidad de 
ese método exagerado hasta el punto que lo hizo 
Bacon. 

Las ciencias físicas y naturales exigen para sus 
progresos el método esperimental y de induccion, 
porque son esencialmente ciencias de observacion; 
mas no sucede lo mismo relativamente á la outo- 
logía, las ciencias de la alta metafísica, y hasta las 
psicológicas y morales, ciencias que sin desechar la 
observacion y la esperiencia deben buscar su desen- 
volvimiento cientíllco en cl método ontológico, en 
los procedimientos á priori y en las deducciones de 
la razon; en una palabra, estas ciencias exigen ln 
combinacion del elemento empírico con el elemento 
racional y ontológico, debiendo ser mayor ó menor el 
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Predominio de cada uno de estos elementos segun la 
naturaleza y condiciones propias de cada una de las 
ciencias indicadas. 

Es evidente por lo tanto que bien mirado todo, 
es preciso confesar que la ciencia debe muy poco 
á Bacon, ya sea que se consideren las exageracio- 
ues y la aplicacion viciosa de su método esperi- 
mental y del empirismo filosófico que fue su ne- 
cesario resultado, ya sea que se tengan en cuenta 
sus principios anticristianos y las tendencias peli- 
grosas de sus doctrinas, mas propias ciertamente para 
hacer retrogradar á la filosofía que para favorecer 
sus progresos. 

Iunecesario creo advertir que el barou de Verulam 
cómo la mayor parte de los reformadores filosóficos de 
su siglo, no pierde ocasion de zaherir la filosofía esco- 
lástica que « no sirve mas que para mantener disputas 
y debates, pero que es incapaz de producir ningun 
resultado útil al hombre.» Sin embargo. yo me atre- 
vería á afirmar que los ídola specus, tdola tridws, ídola 
(heatri, comparationes substantiarum y otras expresiones 
análogas del Gran Canciller de Inglaterra, no son mu- 
cho mas inteligibles, y desde luego creo que son mu- 
cho menos filosóficas que las sutilezas y los términos 
bárbaros de la filosofía escolástica que tanto y tantas 
veces se han ridiculizado. 

He dicho antes que el renombre de Bacon como 
filósofo es debido á los elogios de la escnela sensua- 
lista y materialista del siglo XVIII, y ahora debo 
añadir que semejante apreciacion histórico-literaria se 
halla en completa armonia con la opinion del grande 
historiador de nuestros dias. « Aunque se le citaba 
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mucho, dice cl ilustre escritor italiano, (1) sin embargó 
era leido poco; y hasta el año 1730 no se habia he- 
cho en Inglaterra mas que una sola edicion de sus 
obras. El efecto por él producido fue por lo tanto debil, 
mientras que la escuela esperimental italiana abrió el ca- 
mino á notables descubrimientos. Bacon es mirado como 
inferior á Galileo por Hume su compatriota. Solo en el 
siglo XVIIL, cuando sc comenzó ú hacer una guerra 
á muerte á la edad media, fue cuando Bacon se vió en- 
salzado hasta las nubes como el hombre que habia sa- 
bido desprenderse de ella; y en atencion ú que en sus 
predecesores debian encontrarse solamente ignorancia 
y credulidad, preciso fue atribuirle el mérito de haber 
inventado de un solo golpe la filosofía esperimental, la 
única que se pretendia aceptar para fundarla definitiva- 
mente sobre la sensacion. Prodigósele entonces el in- 
cienso á porfa: Condillac legó hasta proclamarle el 
creador de la verdadera metafísica, cuando apenas se 
habia ocupado de ella sino incidentalmente. Cuando 
mas adelante la Enciclopedia francesa fue veciada en 
el molde de su arbol científico, apareció como el re- 
prosentante del saber moderno, del cual sin embargo 
no habia sido mes que uno de los promovedores. » * 
(VIL) 


. (1) Ces. Cunt. Histor. Univ. Hp. 18.4 Csp. 85. 
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AMI 3 


Exageracion del método esperimental. Método de 
santo Tomás en la psicologia. 


Acabamos de indicar que Descartes exagerando el 
método psicológico y Bacon exagerando la aplicacion 
y uso del método esperimental sensible, falsearon la 
direccion de la filosofía, siendo el resultado de seme- 
jantes exageraciones el desenvolvimiento del Escepti- 
cismo y del Panteismo subjetivo por un lado, y por otro 
del Sensismo y del Materialismo. La diversidad de 
naturaleza y la variedad de objetos que corresponden 
á los diferentes ramos del saber humano exigen nece- 
sariamente procedimientos diferentes y variacion por 
parte del método, porque el método debe estar siem- 
pre en relacion con la naturaleza de la ciencia y de su 
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objeto. ¿Habremos de admitir por ventura que el mé- 
todo para la astronomía y la química debe ser. igual 
que el método para la ontología y la lógica? No cier- 
tamente; puesto que mientras la astronomía y la qui- 
mica exigen necesariamente para su existencia y pro- 
gresos un método esperimental, la lógica y la ontología 
no pueden desarrollarse ni existir siquiera, sino bajo 
la influencia del método ontológico, de razon pura y 
de deduccion, 

Los que reflexionen sobre la verdadera naturaleza 
de las ciencias, no podrán menos de reconocer que toda 
enseñanza sistemática y esclusiva sobre el método es 
radicalmente viciosa. Asi como Jas ciencias todas, hasta 
las mas distantes entre si, se hallan enlazadas de al- 
guna manera por relaciones mas ó menos intimas é 
inmediatas, es preciso admitir tambien que se hallan 
relacionadas en algun sentido por parte del método. 
La ontología, la cosmología y la lógica, ciencias esen- 
cialmente racionales y de método ontológico y deduc- 
tiyn, no escluyen por eso totalmente toda induccion, 
llamando tambien alguna vez en su auxilio el método 
esperimental sensible. Por el contrario la astronomía, 
la química y demas ciencias físicas, desarrollándose pri- 
mariamente mediante el método csperimental, no re- 
chazan por eso el método deductivo y racional, antes 
bien lo exigen necesariamente; pues la esperiencia y ob- 
servacion de los fenómenos seria completamente esteril 
para la ciencia si no sirviesen á la razon para elevarse 
por medio de ellas al conocimiento de los principios 
y leyes generales. La induccion y observacion de los 
hechos sensibles sería con frecuencia esteril en el 
órden científico, á no combivarse con la idea de causa- 
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lidad; y no es ciertamente á la astronomia ni á la quí- 
mica á quienes pertenece propiamente el conocimiento 
de esta nocion, sino mas bien á la ontología. Luego el 
predominio de un método en una ciencia no debe 
confundirse nunca con la aplicacion esclusiva del 
mismo. 

La psicología, la ideologia y la moral, no pneden ni 
siquiera subsistir en razon de ciencias sin la observa- 
cion exacta de los fenómenos internos y por consiguiente 
sin la aplicacion del método esperimental; pero esn 
existencia y su desenvolvimiento dependen tambien 
en gran parte y reciben vigoroso impulso de la apli- 
cacion del método ontológico y de los procedimientos 
á priori, pudiendo decirse de estas ciencias que la 
aplicacion del método ontológico y del de deduccion, 
del esperimental y del de induccion, es una condicion. 
necesaria de su desenvolvimiento y perfeccion. 

Hé aquí la razon porque santo Tomás al tratar y des- 
envolver las diferentes partes de la filosofía, no se ciñe 
esclusivamente á ningun método. Conociendo á fondo 
la naturaleza de la ciencia y sus relaciones con el mé- 
todo, sabe hacer predominar en cada una el método 
que conviene á su naturaleza y objeto, sia escluir por 
eso enteramente los demas; antes bien haciendo apli- 
cacion de los mismos en una misma ciencia, segun 
las exigencias de las materias parciales. Es por eso que 
despues de haberle visto desenvolver su magnífica 
ontología y su cosmología luminosa bajo la influencia 
predominante pero no esclusiva ni sistemática del mé- 
todo ontológico y de deduccion d priori, le veremos 
ahora esponer y desarrollar su admirable psicología 
bajo la influencia de ese mismo método en combi- 


216 CAPÍTULO SEGUNDO. 


nacion con la induccion racional y con el método es- 
perimental psicológico. 

Ademas de la aplicacion racionul y filosófica de los 
diferentes métodos que se observa en los escritos del 
Angélico Doctor, aplicacion que bastaria por sí sola para 
indicarnos que conocia á fondo los diferentes métodos y 
sus relaciones con la ciencia, encuéntrausc en los mis- 
mos, pasages esplicitos que nos revelan de una manera 
eridente que habia meditado profundamente sobre esta 
materia y que conocia toda su importuncia científica. 
Vigamos algunos de esos pasages relativos ul método 
de induccion y al esperimental: (1) «Hay dos modos 
de adquirir la ciencia; el uno por medio de la de- 
mostracion, el otro por medio de la induccion. Se 
diferencian estos dos modos, porque la demostracion 
procede de las cosus universales, pero la induccion 
de las particulares. Si las nociones universales de que 
procede la demostracion, se pudieran conocer sin la 
induccion, se siguiria que el hombre podria tener 
ciencia de aquellas cosas que no pertenecen de modo 
alguno á la esperiencia. Empero, es imposible cono- 
cer los universales sin la induccion. Y esto es mas 
evidente aun en las cosas sensibles; porque en ellas 
adquirimos la nocion universal por razon de la espe- 
riencia que tenemos de los objetos sensibles siogula- 
YOS.» 

Ademas de la diferencia fundamental entre el mé- 
todo de deduccion y el de induccion, este pasage nos 
revela que segun el pensamiento del santo Doctor, 
el método de induccion debe entrar en todas las cien- 


(1) Post. Lib. 1.2 Leoo. 30. 
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cias, siquiera no sea mas que de una maucra mediata, 
en razon á que nuestro entendimiento no puede lle- 
gar á la formacion de las ideas y conceptos univer- 
sales sin pasar antes for los singulares y por la per- 
copcion sensitiva. 

Así pues santo Tomás no solo enscñó antes que 
Bacon la utilidad y necesidad del método de induc- 
cion en las ciencias físicas que tienen por objeto los 
fenómenos sensibles, sino que tambien enseñó la uni- 
versalidad de su aplicacion, no en el sentido abso- 
luto, esclusivo y exagerado del filósofo inglés, que 
pretende hacer de este método cl instrumento uni- 
versal y único de todas las ciencias, sino en el sen- 
tido racional que puede admitir esta universalidad, 
segun que el conocimiento de los objetos sensibles 
que va acompañado y seguido de la esperiencia y 
la induccion, preceden y cooperan de unu manera 
mas ó menos inmediata y directa á la formacion y 
desenvolvimiento de todas las ciencias. 

El siguiente pasage contiene doctrina análoga so- 
bre la necesidad de la esperiencia y observacion 
sensible en las ciencias físicas: (1) « Convieue que el 
juicio de la cosa verdadera que forma el entendi- 
miento sea conforme á lo que los sentidos manifies- 
tan de semejante objeto; y de este género son todas 
las cosas naturales que están determinadas á la ma- 
teria sensible, y por eso es que en la fisica, el co- 
nocimiento debe referirse á los sentidos, de manera 
que formemos juicio sobre las cosas fisicas en con- 
Sormidad á lo que el sentido nos haga percibir de 


(1) Opuso. 70. Guest. 5.1 Art, 8,2 
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las mismas. Y el que desprecia el testimonio de los 
sentidos en las cosas naturales á físicas, cae en er- 
ror.» 

Digásenos ahora si es justo, á lo menos por lo que 
respecta á santo Tomás, el lenguage destemplado y 
no menos inexacto de esos escritores superficiales 
que parecen suponer que el método esperimental y 
de induccion eran completamente desconocidos en la 
filosofía escolástica, y que refleren su invencion á Ga- 
lileo, Bacon y otros filósofos del siglo X'VI, los cuales 
no hicieron otra cosa que aplicarle eu mayor escala, 
favorecidos por las circunstancias de la época que exi- 
gian por su mísma naturaleza mayor desarrollo del mé- 
todo esperimental. Luego si en santo Tomás no se 
presenta este mutodo en mayores proporciones, no 
«fue ciertamente porque ignorasc la naturaleza, las 
aplicaciones y la utilidad del mismo, sino porque ni 
las tendencias científicas, ni las condiciones de su si- 
glo eran á propósito para el desarrollo de este mé- 
todo, y sobre todo y mas que todo porque las ciencias 
que ocuparon su inteligencia y que trató con cs- 
pecialidad en sus escritos, no son de la clase de 
aquellas que exigen el predominio del método espe- 
rimental sensible. Que por lo que hace al esperimen- 
tal psicológico, hizo la conveniente aplicacion del 
mismo en las ciencias que lo exigen, cuales son las 
psicológicas y morales. 

Las observaciones que acabo de consignar pueden 
servir tambien para apreciar la exactitud del juicio for- 
mado por Mr. Jourdain sobre el método de santo To- 
más. Hé aquí el pasage en que este escritor lanza embo- 
zadas acusaciones contra el método del sauto Doctor: 
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«El método de santo Tomás, (1) no es evidentemente 
aquel cuyas reglas trazó Bacon y que la fllosofia mo- 
derna inauguró de una manera tan brillante; en una 
palabra, no es el método esperimental. Esto no quiere 
decir que no haya reflexionado seriamente sobre la 
naturaleza del hombre, que no conozca á fondo sus 
pasiones, sus virtudes y vicios, y que en la descrip- 
cion que de estas cosas hace, no revele un talento 
de observacion el mas delicado y exacto. Empero por 
grandes que sean las riquezas de este género conte- 
nidas en la Suma de Teología; es cosa averiguada para 
todo el mundo que el estudio de los hechos morales, 
no es ni el proceder habitual del Doctor Angélico, 
ni el punto de partida de su filosofia. »- 

Iguoro lo qne Mr. Jourdain entiende aqui por es- 
tudio de los hechos morales: lo que mo ignoro y lo 
que creo que todos los hombres verdaderamente pen- 
sadores reconocerán conmigo, es que la Suma de Teo- 
logía, y con especialidad toda la Segunda Parte de 
esa obra, contiene tal abundancia de hechos psicoló- 
gicos, tal exactitud y número de observaciones y tan 
profundo estudio de los fenómenos morales, que solo 
podrá negar á su autor el mérito de la aplicacion 
filosófica del método esperimental, el que le juzgue ó 
sin estudiar á fondo sus escritos, ó al traves de in- 
justificadas prevenciones en favor de la filosofía mo- 
derna. 

Lo que sí debe concederse de buen grado al es- 
critor francés, es que semejante método esperimental 
no es el procedimiento habitual del Doctor Angélico; 


(1) £a Filos. de santo Fomás, Bece. Y. Cap. 1. 
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porque el Doctor Angélico sabia que no en todas las 
ciencias, ni cn todas materias debe predominar el 
mismo método, sino que este debe variar con la diver- 
sidad de objetos, y que aun en aquellas ciencias que 
exigen el predominio del método esperimental, no 
debe aplicarse este en sentido esclusivo, sino eu com- 
binacion con los procedimientos á priori y con el mé- 
todo ontológico. : 

Tampoco hallo dificultad alguna en conceder lo que 
afirma Mr. Jourdain rclativamente al punto de par- 
tida de la filosofia de santo Tomás; pero lejos de ver 
cu esto alguna imperfeccion, reconozco por el contra- 
rio aqui una de sus grandes perfecciones y el principal 
origen de sa verdad y solidoz. No, la filosofía de santo 
Tomás no es la filosofia de Descartes, no es la filosofía 
del psicologismo sistemático y absoluto, no es esa fi- * 
losofía subjetiva que pretende sacar toda la ciencia 
humaua del yo y que merced á tan absurda y pe- 
ligrosa pretension vicne 4 parar ó al sensismo de 
Locke y Condillac, ó al escepticismo de Hame, ó 
al panteismo realista y material de Spinoza, ó fi- 
nalmente al pantcismo trascendental y subjetivo de 
Fichte. La filosofia de santo Tomás, no es mi el 
ontologismo exagerado, ni el psicologismo absoluto; 
cs la filosofía que sin menospreciar ni desechar los 
procedimientos psicológicos, busca la base y el punto 
de partida de la cicneia en el elemento ontológico, ó 
mejor dicho, cs la filosofía que apoyándose primaria- 
mente sobre Dios como razon principal del elemento 
ontológico, se desenvuelve despues por medio de la 
combinacion de este con el elemento psicológico. Por 
lo demas los pasages citados poco antes y mas aun la 
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lectura de sus obras, bastan para reconocer la inexac- 
titud de la afirmacion de Jourdain, cuando da á en- 
tender que sauto Tomás desconocia la naturaleza y el 
uso del método csperimental, toda vez que atribuye su 
invencion y aplicacion á Bacon y la filosofía moderna. 
Sin embargo si se habla del método esperimental tal 
cual le enseñó el filósofo inglés, no hallo inconve- 
niente en admitir que no fue conocido de santo To- 
más; porque en efecto jamás enseñó santo Tomás el 
método cspcrimental en el sentido absoluto, esclusivo 
y sistemático de Bacon. 

No terminaré este capítulo sin llamar la atencion 
sobre la injusticia é inexectitud en que incurren mu- 
chos considerando á Bacen como el principal y casi 
único inventor del método csperimental. Semejante 
modo de apreciar la influencia filosófica y literaria 
del Gran Canciller de Inglaterra, resultado á no du- 
darlo de los elogios exagerados y de las afirmaciones 
gratuitas de los enciclopedistas del siglo XVIII, se 
halla en abierta contradiccion con lo que nos enseña la 
historia de la filosofía. Prescindiendo de santo To- 
más, ¿nada hicieron en favor del método esperimental 
Alberto Magoo y cel francisrano Roger Bacon, de 
quienes puede decirse que consumieron gu vida ha- 
ciendo observaciones y esperimentos, hasta el punto 
de ser acusados por el vulgo de magia, merced á sus 
maravillosos conocimientos en las ciencias fisicas y 
naturales? Y eso que tenian que luchar con obstácu- 
los y dificultades de todo género, teniendo que crear, 
por decirlo asi, esas ciencias, careciendo al propio 
tiempo de los elementos y auxiliares poderosos de que 
dispucieron los filósofos posteriores, y por último con- 
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trariados por las tendencias de su época en vez de ser 
favorecidos por las condiciones y circunstancias del 
tiempo como lo fueron el baron de Verulam y sus 
contemporúueos. 

Y si de la edad media pasamos á los siglos siguicn- 
tcs, resaltará con mayor evidencia la exageración con 
que se ha apreciado el mérito de Bacon sobre este 
punto. Copérnico, Tycho-Brahe, Otton de Guerick, Ke- 
pler, Galileo, Telesio y otros muchos, habian enseñado 
va ó enseñaban á la sazon'con su palabra y con su ejem- 
plo, cuanto enseñaba Bacon relativamente á la induc- 
cion y á la espericncia. 

La gloria de Bacon puede compararse á la de Des- 
cartes, el cual plogiando á sus antecesores y contem- 
poráneos sobre muchos puntos, llegó á ser mirado 
como el reformador de la filosofía, Nadie nos negará 
que los nombres citados pertenecen á filósofos igua- 
les por lo menos si ya no son superiores en mé- 
rito á Bacon bajo todos conceptos, y cuya fama si 
no ha sido tan preconizada como la del filósofo inglés, 
tal vez debe buscarse la causa de este fenómeno en 
que se guardaron de sus exageraciones y mas aun 
en que supieron guerdar el respeto debido á la reli- 
gion y armonizar la ciencia filosófica con la ciencia 
cristiana. Solo de esta manera se puede comprender 
que D'Alambert tuviese la osadia de afirmar que 
Bacon habia nacido en el seno de la noche la mas 
profunda. 

¿ Y nada debe por ventura á Campanella el desar- 
rollo del método esperimental? Indudablemente este 
sabio filósofo italiano contribuyó mas poderosamente 
que ningun otro con sus vastas y atrevidas concepcio- 
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nes, ú la importancia que adquirieron los estudios filo- 
sóficos en los siglos posteriores. No es sin motivo que 
historiadores ilustres y eminentes críticos han recono- 
cido la influencia ejercida por Campanella en la nueva 
direccion y desarrollo de las ciencias naturales y filo- 
sóficas despues del siglo XVI. 

«Pero entre todos loa filósofos, dice el concienzudo 
Salvador Costanzo, que florecieron en la época del Re- 
nacimiento, ocupa un puesto muy distinguido 'Tomás 
Campanella, fraile dominico, natural de Stilo en Ca- 
labria. Este varon preclaro, dotado de un genio colo- 
sal, concibió la idea de restaurar todas las ciencias 
apoyándolas en la filosofía, base fundamental de to- 
dos los ramos científicos y literarios. Vamos ú com- 
pendiar en pocas palabras sus principales doctrinas. 
La ciencia en general tiene por objeto el Ser Eterno, 
ó los fenómenos de todas las cosas, y se divide en dos 
partes, teología divina y micrología humana: entram- 
bas se apoyan en la especulacion y en la histo- 
ría, y pueden ser tratadas teórica y prácticamente. 
La teología divina se divide en natural ó innata, y 
en revelada; la micrología humana se distingue en fi- 
losofía racional y real, y esta en filosofía de la natu- 
raleza, y de las costumbres. La primera de las dos 
últimas, comprende la mecánica, la fisica, la magia, 
la medicina, la astrología, la cosmografía y las tnate- 
máticas; y la otra se subdivide en ética, economía y 
política. La filosofía racional comprende la universal 
ó metafísica, la gramática, la dialéctica, la retórica, la 
poética y la historiografía. 

Campanella, perseguido y sepultado en el fondo de 
un oscuro calabozo por espacio de veinte años, no 
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pudo llevar á cabo su vasto plan; pero el conjunto 
de sus doctrinas, que acabamos de enunciar, nos pone 
de maniflesto que fué el precursor no tan solo de Ba- 
con y Descartes, que han adquirido mucha celebridad 
por habernos indicado el método que se debe adoptar 
en los estudios filosóñeos, sino tambicn de los sábios ale- 
manes que han elevado la filosofía ul alto puesto de 
ciencia universal, hermanándola con las necesidades 
sociales. Tomás Campanella pues, puede compararse 
al gran planeta alumbrador del mundo, que antes de 
aparecer en el horizonte despide sus rayos de fuego, 
y disipa las tinieblas que oscurecian el firmamento. » (1) 

Hé aquí ahora lo que opiuaba Maistre sobre la fi- 
losofía de Bacon: (2) «Bacon mada ha olvidado para 
disgustarnos de la filosofía de Platon, que es el pre- 
facio humano del Evangelio, y ha elogiado, esplicado 
y propagado la de Demúcrito, es decir, la filosofía cor- 
puscularia, esfuerzo desesperado del materialismo lle- 
vado á su término, quien viendo que la materia se le 
escapa y nada csplica, se sumerge cn puntos infini- 
tamente pequeños, buscando, por decirlo así, la ma- 
teria sin la materia, y siempre satisfecho aun en me- 
dio de los absurdos, en todo aquello en que no halla 
inteligencia. Conforme á este sistema de filosofía, Ba- 
con escita á los hombres, á buscar la causa de los fe- 
nómenos naturales en la configuracion de los átomos 
ó de las moléculas constituyentes, idea la mas falsa y 
mas grosera que haya manchado el humano entendi- 
miento. Y ved ahí porque el siglo XVIEI, que no ha 


(1) Hist. Univer. 
(2) Vela. de S. Pet. Vola. 5, 
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querido y ensalzado ú los hombres mas que por lo 
que tienen de malo, ha lecho de Bacon su Dios, ne- 
gúndole al mismo tiempo nada menos que el hacerle 
justicia por lo»que tiene de búeno y de escclente. 
Es un graude error el creer que ha influido él en 
la marcha de las clencias; porque todos los verda- 
deros fundadores de estas, le precedieron ó no le co- 
MOCIeron.» 

Ni se crea por lo que dejamos consignado, que es 
nuestro ánimo negar la porte de mérito real que á 
Bacon corresponde como filósofo y mucho menos 
como literato. Bajo este último respecto, se encuen- 
tran principalmente en sns Ensayos, pensamientos 
muy exactos, profundos y religiosos, si bien al lado 
de antros que no se avienen tan bien com la moral 
cristiana. Su estilo es generalmente elevado y filosó- 
fico. Tampoco puede negarse que muchos de sus pre- 
ceptos sobre la necesidad y aplicaciones del método 
csperimental, son tan acertados como propios para el 
desarrollo de las ciencias físicas. 

Empero es preciso reconocer al proplo tiempo que 
el mérito de Bacon como filósofo es muy inferior á 
lo que se ha creido generalmente por parte de aquellos 
que han formado su juicio sobre el filósofo inglés, 
guiados solo por los elogios apasionados de los enci- 
clopedistas del pasado siglo y de los que no han he- 
cho mas que reproducir sus palabras. Para conven- 
cerse de esto basta tener en cuenta, ademas de lo 
que dejamos consignado en estos dos capítulos, 1.* 
que la iniciativa del método esperimental base, prin- 
cipal del renombre de Bacon, mas bien que á este, per- 
tencce á Copernico, Kepler y sobre todo á los filósofos 

29 
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de la escuela italiana sus antecesores ó contemporá- 
ne08. 

2. Que su mérito sobre este punto queda ademas 
notablemente rebajado por la exageracion y esclusi- 
vismo sistemático que comunicó al indicado método 
esperimental, estendiéndolo á todos los ramos del sa- 
ber humano, en vez de cancretarlo á las ciencias fisi- 
cas y naturales, pretendiendo eliminar de la ciencia 
el método ontológico y racional, y mirando con alto 
desprecio lay especulaciones ontológicas y psicológicas 
que constituyen el fondo principal de las ciencias pro- 
piamente filosóficas. Eu un hombre que se ocupa de 
Mlosofía, apenas son concebibles las siguientes palabras 
de Bacon: Mens humana, si agal in materiam, naturam 
rerum ac ópera Dei contemplando, pro modo nature ope- 
ratur, atque ab eadem determinatur: si ipse in se ver- 
tatur, tanquam aranea texens telam, tum demum inter- 
minata est, et parit certe telas quasdam doctrinz, te- 
nuitate Ali operisque admirabiles, sed quoad yusum frivo- 
das el inanes. (1) 

Así pues, cuando Platon escribia las páginas del 
Fimeo y desarrollaba su magnífica teoría de las Ideas; 
cuando Aristóteles escribia su Metafísica y sus libros 
de Anima; cuando san Agustin publicaba sus libros De 
Trinitete: De Ordine: De Immortalitate anima: sus Solilo- 
quía y sus libros eantra Académicos; cuando san An- 
selmo daba á luz su Proslogium y su Monologiwm; cuando 
santo Tomás escribia la Sum:na contra gentiles, sus Ques- 
tiones Disputate, y la Summa Theológica; cuando J.eib- 
pitz escribia su Theodicea, y Bossuet meditaba su tra- 


(1) Oper. De Augm. Soient. Lib. 1,2 
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tado del Conocimiento de Dios y de sí mismo, y Fenelon 
publicaba su Existencia de Dios; habian perdido el ver- 
dadero camino de la ciencia, y eran unos imbéciles que 
perdian el tiempo lastimosamente en tejer telas de araña, 
y en especulaciones frivolas y sin sustancia. 

3. Tomada en conjunto la doctrina de Bacon, 
siempre será verdad que la verdadera filosofía y la 
ciencia cristiana “le deben muy poco en razon á las 
tendencias peligrosas que comunicó á la filosofía, y 
que dieron por resultado un emplrismo absoluto y es- 
clusivo, junto con las doctrinas sensualistas y mate- 
rialistas del siglo anterior. Cousin'gue ni peca cierta- 
mente de afecto á la filosofía cristiana, ni escasea los 
clogios á Bacon, ha escrito las siguientes palabras: ( 1) 
«Hobbes, Gassendi, Locke, se hallan en inmediata re- 
lacion con la escuela de Bacon. Puede decirse que 
estos tres hombres trasportaron el espíritu de Bacon á 
todas las partes de la filosofía, y que se dividieron entre 
sí los diferentes puntos de vista de su comun escuela. 
Hobbes es el moralista y político de esta escuela, 
Gassendi el erudito, Locke el metafísico.» 

« La fisica de Hobbes, añade despues, (2) es aquella 
física de que Bacon habló con tanto elogio. . . . Su 
metafísica es un corolario de la misma: todos los fe- 
nómenos que se realizan en la conciencia, tienen por 
origen la organizacion, de la cual es un resultado el 
alma misma. Todas los ideas vienen de los sentidos. 
a La idea de bien y de mal no tiene mas fan- 
damento que la sensasion agradable ó desagradable.» 


(1) Hústor. de lu FU. Leos. 11 pág. 378. 
(2) Tia. pág: 370 y sig. 
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lamalerialidad y simplicidad del alma racional. 


Pocas materias hay, tal vez ninguna, en las nume- 
rosas y variadas producciones de santo Tomás, que 
se hallen tratadas y desenvucltas con tanta profundi- 
dad y estension como las cuestiones relativas á la na- 
turaleza y facultades del alma humano. Así es que 
nuestro principal trabajo en la esposicion de la grande 
psicología del santo Doctor, consistirá en elegir y es- 
coger en tan vasta materia las doctrinas y pasages su- 
ticientes para dar una idea conveniente de la misma, 
bien asi como de su magnífica y luminosa teoría ideo- 
lógica. Nuestra obra adquiriria proporciones desmesu- 
vadas é inconvenientes si pretendiéramos aunque no 
fuera mas que trascribir literalmente toda su doctrina 
sobre estos puntos, aun absteniéndonos de toda esposi- 
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cion, y aun cuando no entrasemos cn consideracion 
alguna sobre la comparacion y relaciones de su psico- 
logía é ideología con los sistemas y opiniones de otros 
filósofos asi antiguos como modernos. 

Casi todas las pruebas concernientes á esta materia, 
que la filosofía moderna ha presentado como descubri- 
micntos nuevos y como invenciones y resultados de sus 
progresos, se hallan contenidas y diseminadas en los es- 
critos de santo Tomás, bien sea bajo las mismas formas, 
bien sea bajo fórmulas equivalentes. Los que sigan con 
atencion y con espíritu observador la marcha y desen- 
vol vimiento científico de su psicología, podrán conven- 
cerse por sí mismos de la verdad de esta afirmacion. 

Con el objeto de llegar despues á establecer sólida- 
mente y de uua mauera incontrastable la inmortali- 
dad del alma humana, resultado el mus importante en 
el órden práctico y objeto capital de las especulacio- 
nes psicológicas é ideológicus, toda vez que el esta- 
blecimiento científico de esa inmortalidad viene á ser 
en cierto modo una verdad fundamental y necesaria 
para el órden moral y religioso, santo Tomás esta- 
blece de antemano cou la solidez que le caracteriza, 
todas aquellas verdades psicológicas, que mirarse de- 
ben como las premisas naturales y necesarias para la 
deduccion legítima de la inmortalidad del alma. Es 
por eso que le vemos aducir toda clase de pruebas 
y arguimeutos en favor de la simplicidad é inmateria- 
lidad de nuestra alma, removiendo de ella no solo la 
razon de cuerpo, sino toda composicion de materia y 
forma, para establecer despues no solo su espiritualidad 
é inmortalidad, sino tambien las condiciones de su 
grigen y existencia. 
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Hé aquí como demuestra en primer lugar que el alma 
humana no es cuerpo ó materia: (1) 

« Para investigar la naturaleza del alma, convicne 
presuponer que el alma se dice que es el primer pria- 
cipio de la vida en aquellas cosas que vemos que tie- 
nen vida: por eso llamamos animadas á las cosas vi- 
vientes, y por el contrario inenimadas á las cosas que 
carecen de vida. Esta vida se manifiesta especialmente 
por medio de dos operaciones que son el conocimiento 
y el movimiento. 

Los antiguos filósofos no sabiendo sobreponerse á la 
imaginacion, ponian algun cuerpo como principio de 
cstas dos operaciones, como que decian que solos los 
cuerpos eran cosas reales, y que lo que no es cucrpo 
es nada: en conformidad á esto afirmaban que el alma 
cs algun cuerpo. 

Si bien se puede demostrar la falsedad de esta opi- 
nion por muchos medios, echaremos mano sin embargo 
de uno solo, con el cual se evidencia de una manera 
universal y segura que nuestra alma no es cuerpo. Es 
evidente que no cualquier principio de operacion vital, 
se debe decir alma; pues de lo contrario el ojo sería 
alma, siendo como es en algun sentido principio de 
la vision, y lo mismo deberia” decirse de los demas 
instrumentos del alma. Asi cs que debe denominarse 
alma, aquel solo principio que sea primer principio de 
la vida en una naturaleza. 

Aunque es cierto que algun cuerpo puede en algun 
sentido ser principio de la vida, como el corazon lo 
es respecto del animal; sin embargo ningun cuerpo 


(1) Sum. Theol. 2.1 P. Cuest. 75. Art. 1.* 
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puede ser primer principio de la vida. Es indudable 
á la verdad que el ser viviente ó principio de vida, 
no conviene al cuerpo en cuanto cuerpo, pues de lo 
contrario todo cuerpo sería viviente y basta principio 
de vida; luego el ser viviente 6 principio de la vida 
conviene al cuerpo en cuanto es tal especie de cuerpo. 
Es asi que lo que es fal ser actualmente, le compete 
esto por razon de algun priucipio que se dice su acto: 
luego el alma que es primer principio de la vida, no es 
cuerpo, sino acto del cuerpo.» 

Téngase presente para la inteligencia de esta ra- 
zon y principalmente de las últimas proposiciones, 
que en la terminología de santo Tomás, acto, equi- 
vale á perfeccion, porque toda actualidad como tal 
envuelve alguna perfeccion. Supuesto que la vitali- 
dad no corresponde al cuerpo precisamente en cuanto 
cuerpo, es consiguiente que cuando encontramos la 
vitalidad en algun cuerpo, esta vitalidad le cor- 
responda por razon de algun principio ó actualidad 
distinta de la esencia propia del cuerpo, vitalidad que 
se comparará al cuerpo considerado precisamente en 
razon de cuerpo, como una actualidad y perfeccion 
del mismo distinta de él, y superior á su naturaleza 
propie. : 

Despues de probar la incorporeidad del alma por la 
nocion misma del alma en relacion con la idea general 
de cuerpo, santo Tomás apoyándose sobre la facultad 
de entender cuya existencia en nuestra alma nos ates- 
tigua el sentido íntimo, entra en otro órden de con- 
sideraciones basadas principalmente sobre la natura- 
leza de los fenómenos intelectuales atestiguados por 
la conciencia. 
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» Sabemos, dice, (1) que ningun cuerpo contiene otro 
cuerpo sino por medio de la comensuracion ó pro- 
porcion de cantidad; por lo cual si un cuerpo segun 
toda su capacidad contiene dentro de sí á otro cuerpo 
segun toda su estension, tambien la una parte mayor ó 
menor del contenido corresponderá á una parte mayor 
á menor de la capacidad ó superficie del continente. 
Es asi que el entendimiento no contiene ni comprende 
las cosas segun la comensuracion de cantidad, puesto 
(que segun todo su ser y naturaleza conoce y comprende 
cl todo y la parte de alguna cosa, sin que se pueda decir 
que una parte mayor ó menor de nuestro entendimiento 
corresponde Á este ó aquel objeto, ó á una parte del 
mismo cuando conoce: luego ninguna sustancia inte- 
ligente es cuerpo. » 

No será necesario hacer notar que este racioci- 
nio vicue á ser en el fondo una de las principales de- 
mostraciones que sueleu darse al presente de la sim- 
plicidad del alma, demostracion basada sobre el hecho 
«de sentido intimo que nos hace ver que las accio- 
nes todas de la inteligencia y las multiplicadas per- 
cepciones de objetos totalmente diferentes, vienen 
á reunirse en el fondo del yo en un punto indivi- 
sible, que escluye necesariamente toda composicion de 
partes materiales. La identidad del yo humano entre 
la vuriedad y sucesion de fenómenos ó acciones in- 
telectuales, y la simplicidad de la sustancia pensante 
se hallan igualmente contenidas en esta razon. 

Continuemos sus pruebas: « Ninguna cosa obra, sino 
de un modo correspondiente á la perfeccion de su 


(1) Sum, comt. Gent. Llb. 2,0 O0mp. 49. 
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especie ó naturaleza propia....... luego si el en- 
tendimiento cs cuerpo, su accion mo podrá esceder 
ó ser superior al órden corpóreo: luego no podrá co- 
nocer sino los cuerpos. Eslo es manifiestamente falso; 
puesto que esperimeulamos que conocemos muchas co- 
sas que no son cuerpo. Luego la sustancia inteligente 
10 es cuerpo. 

Utra razon: Si la sustancia inteligente es cuerpo, 6 
us finito ó infinito: es asi que repugna un cuerpo ac- 
tualmente infinito: luego en la hipótesis de que seu 
cuerpo debe ser finito. Es asi que esto repugna iguol- 
mente; porque en niugun cuerpo finito puede existir 
un poder infinito, como se probó antes. Y sin embargo 
la potencia del entendimiento es infinita en cierto 
mado en órden á entender; puesto que entiende ó co- 
noce ín infinitum, aumentando siempre las especies de 
números, y lo mismo las especies de figuras y do 
proporciones: conoce tambicn lo universal que es infi- 
nito virtualmente, en cuanto contiene los individuos 
yuc son infinitos en potencia. Luego el enlendimiento 
RO €5 CUErpo. 

Ademas: Es imposible que dos cuerpos se conten- 
yan recíprocamente segun toda su estension, puesto 
que es preciso que el cuerpo continente esceda al con- 
tenido: es asi que dos entendimientos se contienen y 
comprenden recíprocamente cuado el uno conoce al 
otro. Luego la sustancia intelectual no es cuerpo. 

Otra razon: La accion de uu cuerpo no puede tener 
por término otra accion del mismo. ..... Empero la ac- 
cion de la sustancia inteligente puede tener por término 
su propia accion, pues esperimentamos que el entendi- 
miento asi como conoce el objeto real que es término de- 
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su acto, asi tambien conoce su propia accion de conocer, 
pudiendo proceder +2 infinitum en este órden reflejo. 
Luego la sustancia inteligente no es cuerpo. » 

Los que atribuyen en un sentido absoluto la inven- 
cion del método esperimental á Bacon, y los que sue- 
len afirmar con imperturbable seguridad que Descar- 
tes es el padre de la verdadera psicología por haber 
enseñado á desenvolver esta ciencia por medio del 
método psicológico y apoyando sus verdades y proce- 
dimientos sobre la observacion de los fenómenos in- 
telectuales, pueden reparar aqui, cómo santo Tomás, 
despues de haber hecho uso del método ontológico y 
de los procedimientos é priori por medio de raciocinios 
basados sobre las ideas generales de cuerpo, de alma, 
de espacio, de estension, de finito y de infinito, sabe 
aplicar tambicn el método psicológico, y deducir la in- 
materialidad del alma de la observacion de los femú- 
menos internos y de la naturaleza propia de las ope- 
raciones intelectuales. 

Puede reconocerse y apreciarse por aqui la exac- 
titud crítica y la buena fé de los filósofos del pasado 
siglo, cuando afirmaban en persona de uno de ellos, 
que Descartes «es el primero que estableció que aquello 
que piensa debe ser distinto de la materia, de donde 
infiere que nuestra alma, ó la cosa que en nosotros 
piensa, es un espíritu.» (VIII) 
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Continuac:on. 
- Inmaterialidad absoluta del alma humana. 


Partiendo siempre de la observacion psicológica de 
la accion de entender, tal cual se nos revela en lo ín- 
timo de nuestra concieocia, santo Tomás combinando 
los fenómenos de observacion con las ideas ontológi- 
cas, establece la incompatibilidad absoluta que existe 
entre el entendimiento y las propiedades del cuerpo. 
« Pregunto ahora, dice, (1) ¿de qué manera conoce nues- 
tro entendimiento? Si se dice que este entendimiento 
es alguna cosa estensa y por consiguiente que entiende 
por medio de contacto: ó bien al entender, todo él 


(1) De Anim. Lib. 2.* Leoo. 8.1 
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tiene contacto con la cosa conocida, ó se verifica este 
contacto segun alguna de sus partes: si se dice lo pri- 
mero, es en vano poner la multitud de partes, las 
cuales en este caso ya no son necesarias, siendo inútil 
por consiguiente conceder estension al entendimiento. 
Si este contacto se verifica por medio de partes del 
entendimiento; ó esto se hace por medio de muchas 
partes del mismo simultaneamente, ó por medio de 
una sola; si se admite esto último, resulta un incon- 
veniente semejante al indicado autes, pues seráu su- 
perfluas las demas partes, y por consiguiente es inú- 
til suponer al entendimiento compuesto de varias par- 
tes para conocer los diferentes objetos. Si la intelec- 
cion se hace por medio del contacto sucesivo de las 
varias partes; Ó por estas partes se entienden puntos 
matemáticos, ó verdaderas partes cuantitativas: si lo 
primero, siendo infinitos los puntos matemáticos en 
cualquiera estension, no podrá verificarse la intelec- 
cion de un objeto sino por medio de una serie infi- 
nita de contactos, resultando de aqui'que el entendi- 
miento nada podria comprender, puesto que es im- 
posible agotar una serie infinita. . . . . . Si se pre- 
fiere admitir que dicho contacto se verifica por medio 
de partes cuantitativas, en este caso siendo cierto 
como lo es, que una parte estensa se puede dividir en 
otras partes tambien esteusas, se seguirá que el en- 
tendimiento al obrar sobre un objeto, entenderá mu- 
chas veces la misma cosa. Por otra parte siendo di- 
visible in infinitum cualquiera cantidad en razon pre- 
cisamente de cantidad, la accion de entender deberá 
proceder tambien in inÁnitum respecto de cualquier 
objeto, lo cual es ciertamente absurdo. Luego es pre- 
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ciso decir que el modo de contacto del entendimiento 
con la cosa conocida es absolutamente indivisible, y 
que bajo ningun concepto se le debe atribuir esten- 
sion, ni relativamente á muchos objetos, ni relati- 
vamente á uno solo.» 

Inútil creo hacer notar que esta demostracion de 
santo Tomás, es idéntica en el fondo y hasta en la 
forma, ú la que los metafísicos modernos de la escuela 
católica suelen aducir al tratar esta cuestion, para es- 
cluir del entendimiento y del alma humana la esten- 
sion y divisibilidad de la materia. (1) 

En los principios filosóficos de santo Tomás, la in- 
materialidad absoluta, ó si se quiere, la espiritualidad 
perfecta del alma humana, no solo exige que no pueda 
atribuirsele la razon de cuerpo ó materia actuada y 
existente, sino que es preciso tambien que dicha sus- 
tancia no dependa de las cosas materiales en razon de 
origen y causa eficiente, de manera que no debe de- 
pendcr de la materia, ni en cuanto á su existencia, ni en 
cuanto á su modo de produccion. Lá razon de esto es 
que cn la filosofía de santp Tomás, hay cosas que no 
son cuerpo, ni materia propiamente dicha en el sen- 
tido que se da comunmente á esta palabra, sin que por 
eso se puedan llamar sustancias, seres ó formas espiri- 
tuales é inmateriales. Tal es, por ejemplo, el alma de 
los brutos, y tales son tambien las formas accidentales 
que modifican los cuerpos, como el movimiento, las 
cuales no son ciertamente cuerpos, ni materia; y sin 
embargo no pueden llamarse cosas d formas espiritua- 
les, sino mas bien materiales y corpóreas, puesto que 


(1) Féase Balmes Fl. Fund. Lib, 9.” Osp. 11,9 
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son modificaciones de la materia ó de los cuerpos, que 
en estos se reciben y que no pueden existir sin ellos, 
dependiendo de los mismos en cuanto á su produccion 
y á la conservacion de su ser. Así pues, para que una 
forma sustancial pucda denominarse absolutamente in- 
material y espiritual, no basta que no sea cuerpo, pues 
en este caso todas las formas y modificaciones de la 
materia lo serían; sino que es preciso ademas que no 
dependa de la materia en cuanto á su produccion, y 
que no pueda recibir ni conservar el ser de la exis- 
tencia por sí sola sin la union con la materia, de ma- 
uera que su separacion de la materia lleve consigo la 
destruccion de la naturaleza y existencia de la sustan- 
cia compuesta. 4 

Esta observacion que dehe tenerse presente para la 
inteligencia de los capitulos siguicntes y de la teoría 
completa de santo Tomás sobre el alma, nos revela 
tambien porqué el santo Doctor despues de establecer 
que el alma no es cuerpo, ni materia, en el sentido li- 
teral de estas palabras, escluye tambien de ella toda 
composicion de materia, deduciendo de aqui su sim- 
plicidad perfecta en el órden material, pero nó la sim- 
plicidad absoluta en todo órden, la cual segun su pro- 
funda doctrina, consiguada ya en la ontología, es un 
atributo esclusivo de Dios. 

Hé aquí como se expresa al examinar si el alma hu- 
mana puede decirse ú lo menos compuesta de materia 
y forma en algun sentido: (1) 

« Sobre este punto ha habido diferentes opiniones. 
Algunos dicen que el alma y en general toda sustan- 


(1) Quests, Dispa. De Spir. Creal. Cuest. 2.1 Art, O 


CONTINUACION: INMATERIALIDAD ETC. 239 


cia, á escepcion de Dios, está compuesta de materia 
y forma. El primer autor de esta opinion parece ha- 
ber sido Avicebron . . . . . . cuyo fundamento prin- 
cipal para establecerla es que aquello debe decirse ma- 
teria, en donde se encuentrau las propiedades de la 
materia, cuales son, recibir, servir de sujeto, hallarse 
en potencia y otras semejantes, deduciendo de aqui 
que el alma contenia materia. 

Empero esta razon esfrivola, y absurda semejante opi- 
nion. La insubsistepcia de esto se reconocerá teniendo 
presente que el recibir, servir de sujeto y cosas análogas, 
no convienen del mismo modo ó segua una misma razon 
al alma y á la materia. Porque la materia recibe alguna 
cosa mediante trasmutacion y movimiento, y como toda 
trasmutacion y movimiento en la materia se reduce fi- 
nalmente al movimiento local. .... resulta que la 
materia se halla solamente en aquellas cosas que tie- 
nen potencia en órden ul movimiento local. Estas son 
únicamente las sustancias corporales, las cuales solas 
son capaces de circunscripcion ó determinacion local. 
Luego la materia solo tiene lugar en las cosas cor- 
porales, hablando de la materia en el sentido ordina- 
rio que le han dado los filósofos, á no ser que alguno 
quiera tomar esta palabra en sentido equívoco. Em- 
pero el alma no recibe por medio de trasmutacion cor- 
pórea, ó movimiento local, antes por el contrario puede 
decirse que adquiere mayor perfeccion, cuanto mas se 
scpara del movimiento y de las cosas mutables. 

Que la mencionada opinion sea absurda, puede pro- 
barse con varias razones. En primer lugar, porque la 
forma que se une á la materia constituye eon ella una 
especie determinada y completa de ser: luego si el 
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«lma es compuesta de materia y forma, se constituirá 
por medio de esta union una especie completa de ente 
en la naturaleza. Ahora bien; lo que forma ó constituye 
por sí mismo una especie completa, no se une á otra 
naturaleza para constituir con ella una especie ó esen- 
cia. ...... . . Luego en la hipótesis de esta opinion, 
el alma no se unirá al cuerpo para constituir junta- 
mente con él la especie ó naturaleza humana, sino que 
será preciso decir que toda la naturaleza humana con- 
siste ó se constituye con el alma sola, lo cual es evi- 
dentemente falso; porque si el cuerpo no perteneciera 
á la cspecie ó naturaleza humana, se uniria acciden- 
talmente con el alma. ............... + 


Tambien se manifiesta la falsedad de la opinion ya 
citada con la siguiente razon. Si el alma está compuesta 
de materia y forma y el cuerpo tambien á su vez, 
cada uno de ellos teodrá su propia unidad, y por con- 
siguiente será necesario poner un tercer ser, mediante 
el cual se unan el cuerpo y el alma. Y esto es efecti- 
vamente lo que afirman los partidarios de dicha opi- 
nion; pues dicen que el alma se une al cuerpo me- 
diante la luz: la de los vegetales, mediante la luz del 
cielo de las estrellas; la sensible, mediante la luz del 
cielo cristalino, y la racional mediante la luz del cielo 
empíreo; afirmaciones absolutamente fabulosas. Es asi 
que el alma se debe unir con el cuerpo inmediatamente, 
como el acto á su potencia propia: luego es evidente 
que el alma no está compuesta de materia y forma. 
Sin embargo, no por eso se debe negar á nuestra 
alma la composicion de acto y potencia; porque el acto 
y la potencia no solo ticnen lugar en las cosas sujetas 
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á mutacion material, sino en las cosas no sujetas á 
movimiento, puesto que estos conceptos son mas uni- 
versales que la razon de materia, la cual no tiene lugar 
en las cosas que no estan sujetas á movimiento local. 

De que manera convengan al alma las razones do 
acto y de potencia, se puede reconocer del modo si- 
guiente, procediendo de las cosas materiales á las in- 
materiales. En las sustancias compuestas de materia y 
forma, ó sea en los cuerpos, descubrimos tres cosas; 
á saber, la materia, la forma y la existencia del cuerpo, 
cuyo principio es la misma forma; pues la materia en 
tanto participa la existencia, en cuanto recibe la forma 
que coustituye con ella una naturaleza determinada, 
y á la cual acompaña la existencia. . ......... 
A da ya No habrá pues ningun 
inconveniente en que si hay una forma separada € 
independiente de la materia, esta forma tenga en sí 
misma y por sí misma la existencia, la cual se recibirá 
en ella sola. Asi es como en las formas subsistentes se 
encuentran acto y potencia, en cuanto su existencia es 
como acto de dicha forma, la cual no es su misma exis- 
tencia sino principio de esta existencia, Mas si hay 
alguna cosa que sca su misma existencia, lo cual es 
propio de Dios, no habrá alli potencia y acto, sino que 
será acto puro. Por eso dice Boecio que en las cosas 
inferiores á Dios se distingue la existencia y lo que existe, 
ó como otros dicen, lo que existe y aquello con que existe. 
Siendo pues cl alma una forma subsistente por sí 
misma, puede hallarse en ella composicion de acto y 
de potencia, es decir, del acto de existir y sujeto que 
existe, nunque no haya en ella composicion de materia 


y forma.» 
31 
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« Aquellas cosas, añade mas adelante, (1) que son 
formas subsistentes por sí, de manera que no dependen 
ni necesitan unirse á la materia para existir, no re- 
quieren causa formal para ser unum el ens, puesto qne 
son formas por su misma naturaleza; pero sí requieren 
causa esterior eficiente que les comunique la existen- 
cla, » 

Una vez establecida la simplicidad del alma y su 
inmaterialidad absoluta y perfecta, queda establecida 
la espiritualidad de la misma, que no es mas que una 
consecuencia necesaria é inmediata, ó mejor dicho, 
identificada con la doctrina que precede. Asi vemos al 
santo Doctor llegar en cien lugares diferentes de sus 
escritos á la razon de sustancia espiritual en el alma, 
apoyándose sobre los mismos principios y especial- 
mente sobre la naturaleza de la accion intelectual. 

«Aunque el alma racional, dice, (2) tenga materia 
en la cual existe, no por eso se contiene en la paten- 
cia de la materia, puesto que su naturaleza se halla 
por encima de todo el órden material, como lo mani- 
fiesta su operacion intelectual.» 

«Se diferencia cl alma racional de las demas formas, 
en que á estas no les compete el existir por st solas, 
sino que mediante ellas existe la sustancia compuesta 
de que son formas: mas el alma racional sostiene por 
sí misma la existencia. Esto se reconoce por el diverso 
modo de obrar; porque no pudiendo obrar sino lo que 
existe, el modo de existir de cualquier naturaleza es 
correspondiente á su modo de obrar. Luego siendo 


(1) Ibid, aa 9. 
(2) Ibid. De Potert. Cuost. 3.1 Art, 8.2 ad 7.m 
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cierto que las demas formas necesitan de la comuni- 
cacion orgánica del cuerpo para obrar, al paso que las 
operaciones propias del alma racional que son entender 
y querer, no se ejercen por medio de órganos corporales, 
es necesario inferir que el acto de existir se debe 
atribuir al alma racional como á cosa subsistente, y no 
á las otras formas inferiores.» (1) 

«De esta clase general de formas es preciso escluir 
al alma racional; pues esta cs una sustancia existente 
por sí misma, por lo cual su ser no consiste precisa- 
mente en la union con la materia, pues de lo contrario 
no podria existir separada de ella; lo cual tambicn se 
reconoce por su operacion que pertenece esclusivamente 
al alma sin participacion del cuerpo. Ademas la natu- 
raleza intelectual se eleva por encima de todo el órden 
y alcance de las cosas materiales y corpóreas, supuesto 
que el entendimiento puede elevarse con la accion de 
entender sobre toda maturalcza corporal, lo cual cicr- 
tamente no sucedería asi, si su propia sustancia estu- 
viese contenida dentro de los límites de la naturuleza 
corporal. » (2) 

He dicho ya que no es posible seguir h santo Tomás 
en todas las pruebas que contienen y desenvuelven 
su doctriua con respecto á la inmaterialidad, sim- 
plicidad y espiritualidad del alma, so pcna de 
incurrir en una difusion inconveniente. Sin embargo 
no debo poner término á este capítulo sin consignar 
una observacion digna de su genio, sobre el origen y 
la razon de ser de la capacidad ó fuerza intelectual. El 


(1) J01d. Art. 9. 
(9) £id, Art. 11.0 
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santo Doctor despues de haberse elevado, tomando por 
punto de partida la accion de la sustancia inteligente, 
al conocimiento de la naturaleza y. atributos de la sus- 
tancia intelectual, vuelve á descender de la sustancia á 
la operacion, y por medio de uu análisis comparativo y 
exacto de las diferentes sustancias que poseen la fa- 
cultad de conocer, vieuc á descubrir y establecer que 
la inmaterialidad, ó sca la mayor ó menor distancia de 
un ser de la materia, es como el origen y la razon 
suficiente de la amplitud y fuerza de su facultad de 
conocimiento. Esta doctrina debe ser considerada como 
uno de los principios fundamentales de su psicología, 
y fecunda como cs en deducciones y aplicaciones, 
abarca en la esfera de su universalidad, las relaciones 
analógicas del alma humana con los ángeles y con la 


naturaleza divina. 
Hé aquí como apoyándose á un mismo tiempo sobre 


la razon y sobre la esperiencia psicológica, establece 
con su acostumbrada sdlidez esta importante doctrina: 
(1) «Debe considerarse que las cosas dotadas de co- 
nocimiento se distinguen de las que carecen de esta 
facultad, en que estas segundas solo tienen su propia 
forma, mas las cosas que tienen la facultad de cono- 
cer, ademas de su propia forma natural, tienen tam- 
bien la facultad de recibir las formas ó ideas de otros 
entes; pues para el conocimiento, es preciso que la 
idea ó representacion de la cosa conocida se halle en 
el sujeto que conoce. Es evidente por lo tanto, que-la 
neturaleza de una cosa que carece de conocimiento, es 
mas limitada y coartada, y que por el contrario la 


(1) Sum. Thsol, P. 1.1 Cuost. 14, Art. 1,0 
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naturaleza de las cosas dotadas de conncimiento tiene 
mayor amplitud y estension; por lo cual dice el Fi- 
lósofo que el alma es en cierto modo todas les cosas. 
La determinacion ó limitacion de una forma, es pro- 
ducida por la materia. Por eso dijimos antes que las 
formas y esencias cuanto mas inmateriales son é in- 
dependientes de la materia, tanto mas se aproximan 
á cierta infinidad. Luego es evidente que la inmale- 
rialidad de una cosa, es la razon y como la causa de 
la facultad de conocer, y segun el modo de inmateria- 
lidad scrá tambien el modo de conocimiento. - 

Santo Tomás confirma en seguida esta doctrina in- 
vocando en su apoyo el testimonio de la esperiencia, 
la cual nos enseña en efecto, que las plantes que son 
entes completamente materiales, carecen de todo cono- 
cimiento; que los seres sensitivos que son menos mate- 
riales que las plantas y se elevan en parte sobre las 
condiciones propias de la materia, participan algun 
grado de conocimiento imperfecto; y por último que 
nuestro entendimiento que escluye toda condicion ma- 
tcrial y es absolutamente independiente de la mate- 
ria, posee un modo de conocimiento completamente 
diferente y superior á los sentidos. De aqui infiere 
tambien que hallándose Dios en el último grado de in- 
materialidad, y en razon de acto puro, distante infini- 
tamente de la materia, la cual siendo pasiva envuelve 
esencialmente potencialidad, debe hallarse tambien 
en el último grado de conocimiento, 4 en otros tér- 
minos, que le compete un modo de conocimiento in- 
finito. (IX.) 


CAPÍTULO QUINTO. 


—rRr 


La iamorlalded del alma. 


Apesar de que la inmortalidad del alma es una de- 
duccion necesaria é inmediata de la doctrina consig- 
nada y desenvuelta en los capitulos anteriores, la tras- 
cendencia é importancia práctica que lleva consigo 
este problema filosófico, fué causa de que santo Tomás 
descendiera á establecer con la sólidez que le es ca- 
racterística este noble atributo del alma humana. Entre 
las variadus y numerosas demostraciones que para esto 
aducc y que constituyen indudublemente una de lus 
manifestaciones mas relevantes de la fecundidad pro- 
digiosa de su genio, solo trascribiremos algunas, dando 
la preferencia á aquellas, que ó ya por su relacion mas 
inmediata con la doctrina cspuesta hasta ahora, ó ya 
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por su índole especial, se hallan al alcance de toda 
inteligencia, siquiera no se halle versada en la ter- 
minología filosófica del santo Doctor, y en los demas 
principios de su filosofía con los cuales se hallan en 
relacion muchas de las pruebas que se omiten. 

Sus demostraciones sobre este punto, pueden divi- 
dirse en dos clases; unas que establecen la inmortalidad 
de toda sustancia inteligente, á cuyo género pertenece 
ciertamente nuestra alma, y otras que se réfieren 
directamente á la inmortalidad del alma racional. Hé 
aqui algunas del primer género: (1) 

« Todo lo que se corrompe, ó se corrompe per se 6 
per cccidens; es asi que las sustancias intelectuales no 
pueden corromperse per se, porque verificandose toda: 
corrupcion d destruccion de alguna cosa por algun 
contrario, y supuesto que todo agente al obrar in- 
tenta producir alguna cosa positiva; si de semejante 
accion resulta alguna corrupcion de otro ente, es pre- 
ciso que esto suceda por alguna contrariedad ú opo- 
sicion de estas dos cosas; porque llamamos contrarias 
á las cosas que se espelen y escluyen reciprocamente: 
luego si alguna cosa se corrompe directamente, es nece- 
sario, ó que tenga algun contrario, ó que sea com- 
puesta de cosas contrarias. Ninguna de estas dos cosas 
se puede decir de las sustancias inteligentes, y señal 
de esto es, que aun las cosas que entre sí son con- 
trarias en la naturaleza, pierden esta contrariedad 
desde el momento que se reciben ó existen en el en- 
tendimiento: lo blanco y lo negro, por ejemplo, no son 
contrarios en el entendimiento, puesto que no se es- 


(1) Gum, cont. Gsnt. Lib. 3,0 Cep. 55. 
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cluyen de él mútuamente, pudiendo decirse que en lu- 
gar de escluirse, mas bien se relacionan é infiereu entre 
si; pues por el conocimiento del uno llegamos al co- 
nocimiento del otro. Luego las sustancias inteligentes 
no son corruptibles por su naturaleza ó de sí mismas, 
(per se.) Tampoco puede decirse que son corruptibles 
per accidens ó6 indirectamente, pues de este modo solo 
se corrompen los accidentes y las formas no subsis- 
tentes: se ha probado ya que las sustancias inteligen- 
tes son subsistentes por sí mismas, y que no necesitan 
unirse á la materia para existir: luego son absoluta- 
mente incorruptibles.» 

Aplicando en otra parte de sus escritos esta do- 
mostracion al alma racional, desarrolla mas esta ar- 
gumentacion presentándola bajo el punto de vista con- 
veniente para probar á un mismo tiempo lu espiri- 
tualidad é inmortalidad de nuestra alma. 

«Es uecesario admitir, dice, (1) que la sustancia 
del alma racional es incorruptible. Porque si se cor-, 
rompe, ó se corrompe per se ó per accidens: la cor- 
rupcion per se no pnede convenirle, á no ser que fuera 
compuesta de materia y forma que envolviesen con- 
trariedad; lo cual repugna, á no ser que se diga que 
es algun elemento, ó compuesta de elementos, como 
opinaban algunos filosófos antiguos. 

Tampoco puede decirse que se corrompe per accidens, 
á no ser que se afirme que no tiene existencia en sí sola, 
sino solamente existencia eon otro, como sucede en las 
otras formas materiales, las cuales por lo mismo que son 
matcrialcs, no tienen propiamente existencia por sí, 


(1) Quodl, 10, Cuest, 3.t Art, 3,0 
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sino en sus compuestos de que ellas son partes, y por 
eso la corrupcion de estas sustancias compuestas lleva 
consigo la corrupcion ó destruccion per accidens de sus 
formas. Empero no puede decirse lo mismo del alma 
racional; porque una cosa que no tiene existencia por sí 
misma, tampoco puede obrar por sí misma; pero el alma 
racional tiene alguna operacion por sí sola, la cual 
ejerce sin intermedio de ningun órgano corporal, á 
saber, la accion de entender. 

En efecto; si el alma no careciera de toda forma 
ó esencia sensible y material, no podria recibir en 
sí las ideas ó representaciones de todas las cosas 
sensibles, pues ninguna cosa recibe lo que ya tiene: 
luego si el alma entendiera por medio de algun ór- 
gano material, seria necesario que este órgano careciera 
de toda propiedad ó determinacion sensible y corpo- 
rea, por lo mismo que esperimentamos que podemos co- 
nocer todas las cosas sensibles, á la manera que la 
pupila está privada de todo color, á fin de poder re- 
cibir todos los colores. Es asi que repugua que un 
órgano corporal carezca de toda propiedad ú deter- 
minacion material y sensible: luego la sustancia del 
alma inteligente debe ser incorruptible. » 

El objeto propio del entendimiento suministra tam- 
bien á santo Tomás una nueva demostracion de la 
incorruptibilidad del alma humana. El objeto intcligi- 
ble que es la perfeccion propia del entendimiento 
como tal, ó sea como fuerza y facultad de conoci- 
miento, debe estar cn proporcion y relacion con esta 
misma fuerza. Es así qu el objeto inteligible en cuanto 
tal, es necesario é incorruptible; pues es cierto que el 
objeto y perfeccion propia del A son las 


250 CAPÍTULO QUINTO. 


relaciones necesarias de las cosas y las verdades in- 
mutables, universales y necesarias, cuyo conocimiento 
es lo que constituye propiamente la ciencia: luego tam- 
bien el sujeto inteligente si ha de estar en relacion con 
su perfeccion objetiva, debe ser alguna cosa necesaria 
é incorraptible en su existencia. 

Esta razon tiene ademas en su apoyo el testimonio 
de la conciencia; porque uno de los fenómenos psico- 
lógicos mas incontestables, es la tendencia de nuestro 
entendimiento á prescindir de la existencia y deter- 
minaciones singulares de su objeto, para elevarse de 
los hechos particulares á las concepciones universa- 
les, y de lo contingente á lo necesario. Este es el 
verdadero y único procedimiento para llegar á la 
ciencia que es la perfeccion propia del ser inteligente 
como tal, á lo menos en aquellos seres que como el 
hombre no pueden llegar á esa ciencia, sino por me- 
dio del raciocinio. Por eso es sin duda, que ni el co- 
nocimiento de los fenómenos singulares por sí solos, 
ni el de las determinaciones individuales de una na- 
turaleza, por estensos y perfectos que se los suponga, 
serón capaces jamas de constituir por sí solos la ver- 
dadera ciencia. 

Es evidente por otra parte que este objeto inte- 
ligible cn razon y á causa desu misma universalidad, 
es de su naturaleza necesario é incorruptible, en cuanto 
su concepto prescinde de la singularidad y de toda 
determinacion contingente: luego si la cosa inteligible 
ha de estar en relacion con la cosa inteligente, el 
objeto con la potencia y la perfeccion objetiva con 
la perfeccion subjetiva, será preciso admitir que el 
principio que cu nosotros entiende y piensa, uo está 
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sujeto á la mutacion de ser y no ser, y que parti- 
cipa de la necesidad é€ iucorruptibilidad del intell- 
gible que es su propio objeto. Tal es en sustancia la 
demostracion de santo Tomás á que aludimos. 

Ni es menos digna de atencion la prueba que es- 
tablece á continuucion de la precedente, fuudada so- 
bre el modo de perfectibilidad propio de la sustancia 
inteligente. 

Por poco que se reflexione sobre el modo de de- 
scuvolvimiento de las fuerzas intelectuales, será fá- 
cil reconocer que este desenvolvimiento es tanto mas 
perfecto en el órden intelectual y que de él re- 
fluye tanta mayor perfeccion en el “ser inteligente, 
cuanto se hace en una esfera mas clevada sobre las 
condiciones de la mutcria y sobre las determina- 
ciones propias de los entes corporales, como son el 
movimiento y el tiempo. Así vemos que la ciencia 
que es la perfeccion propia del ser inteligente como 
tal, ademas de prescindir al constituirse y desarro- 
llarse, de la materia y determinaciones singulares, es 
de su uuturaleza una perfeccion superior é indepen- 
diente hasta cierto punto del tiempo, del lugar y del 
movimiento. Mas aun: la perfeccion relativa de las 
ciencias en si mismas y respecto del sujeto inteli- 
gente, puede decirse que se halla en razon directa 
de la clevacion de sus procedimientos y de sus ob- 
jetos sobre las determinaciones materiales, que cons- 
tituyen el dominio de las facultades sensitivas: de 
uqui la superioridad y elevacion do las ciencias me- 
tafísicas sobre las purementes maturales y físicas. De 
aqui tambicn que en el órden moral, la perfeccion 
del alma inteligeote se imlle en relacion inmediuta 
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y necesaria con la quietud y subordinacion de las pa- 
siones á la razon; pues es bien sabido que la agitacion 
y desorden de estas afecciones del alma que van acom- 
pañadas de movimientos y trasmutaciones corporales 
mas ó menos sensibles, impiden el conveniente desar- 
rollo de Ins facultades intelectuales, y mas aun la per- 
feccion moral y religiosa del ser inteligente. Luego si el 
modo de perfectibilidad de una naturaleza cualquiera 
debe estar en proporcion y relacion con su esencia, es 
lógico el inferir que la esencia ó sustancia del ser inte- 
ligente debe ser inmaterial é incorruptible, toda vez 
que en la elevacion sobre la materia y sobre todas 
las determinaciones materiales no menos que en la 
exención y superioridad sobre las afecciones corpo- 
rales y sensibles de las pasiones, se halla la razou 
propia de su perfectibilidad, tanto en el órden in- 
telectaal como en el moral. Este es el pensamiento 
de' santo Tomás cuando dice: (1) 

«Cada ente se perfecciona seguu el modo de su esen- 
cia, y por consiguiente el modo de perfectibilidad de 
una cosa, revela ó índica el modo de su naturaleza. 
El entendimiento no se perfecciona mediante el mo- 
vimieuto sensible, sino mas bien por la separacion del 
movimiento; pucs vemos que nuestra alma inteligente 
se perfecciona por la ciencia y la prudencia, calma- 
das las mutaciones y las pasiones corporales. Luego 
el modo de ser propio de la sustancia inteligente, es 
el ser sobre el movimiento y por consiguiente sobre 
» el tiempo: por cl contracio el ser de cualquiera cosa 
corruptible, está sujeio al movimiento y al tiempo: 


(1) Sum cont. Gent. Lib. 2.2 Lap. 8%. 
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luego es imposible que la sustancia inteligente sen 
corruptihle. » 

Al aplicar mas adelante esta prueba al alma racional 
desenvuelve mas su pensamiento con estas palabras: 
(1) «Ninguna cosa sc corrompe por aquello en que 
consiste su perfeccion; puea estas dos mutaciones, es 
decir, la mutacion en órden á la corrupcion, y la 
mutacion en órden á la perfeccion, son contrarias. 
Ahora bien; la perfeccion del alma humana consiste en 
clerta abstraccion del cuerpo, puesto que el alma se 
perfecciona con la ciencia yla virtud, y puesto que la 
perfeccion que en ella resulta por parte de la ciencia, 
es tanto mayor, cuanto dicha ciencia se refiere á cosas 
mas espirituales y superiores á la materia; y á su vez 
la perfeccion por parte de la virtud consiste principal- 
mente en que el hombre no siga el impulso de las pa- 
siones del cuerpo, sino que las refrene y modere 
conforme y mediante la razon. Luego no puede con- 
sistir la corrupcion del alma en su separacion del 
cuerpo. 

Ni basta objetar contra esto, que la perfeccion del 
alma consiste en su separacion del cuerpo por parte de 
la operacion, y su corrupcion en la separacion de su 
existencia del cuerpo; porque la operacion de una cosa 
manifiesta é indica su naturaleza y su ser, puesto que 
cada cosa obra en cuanto es ente, y la operacion propia 
de una esencia es conforme á su natnraleza. Luego la 
perfeccion de una cosa en cnanto á la operacion, está 
en relacion con la perfeccion de la misma en cuanto 
á su sustancia y esencia. Lnego si el alma se perfec- 


(1) Ivid. Cap. 70. 
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ciona cn la operacion al elevarse sobre la cnaladi ia y 
las cosas corporeas, es preciso admitir que su sustan- 
cia no se destruye eun su ser al separarse del cuerpo. » 

No seria estroño que alguno calificara las dos prece- 
dentes demostraciones de la inmortalidad del alma, de 
vanas sutilezas y cavilaciones metafísicas. Acostumbra- 
dos no pocos de los que blasonan de filósofos á con- 
fundir la imaginación con la razon; mirando con mur- 
cada y esclusiva predileccion las ciencias fisicas y las 
artes que favorecen y fomentan el desarrollo del co- 
mercio, la industria y bienestar material; pretendiendo 
sujetar todas las ciencias y sus procedimientos á la 
observacion de los sentidos y á la accion de medios 
matcriales y mecánicos, merced á la exageración y 
esclusivismo dol método esperimental, mirarán tal vez 
con el estúpido desprecio de la ignorancia, estas ele- 
vadas especulaciones de la psicología de santo Tomás. 
Creo sin embargo al propio tiempo, que los hombres 
verdaderamente peusadores y que saben buscar en 
la ciencia filosófica algo mas que simples modifica- 
ciones y leyes mecánicas de la materia, discubririn 
aqui peusamientos altamente filosóficos y una mectafi- 
sica digua y elevada. 

Hoy mas que nunca; hoy que vemos cl lugar prefe- 
rente que ocupa en el campo de la filosofia el dificil pro- 
blema de la representacion intelectual; hoy que vemos 
a la filosofia germánica y al Eclectismo su hijo, colo- 
carse en la dualidad fundamental y primitiva en el 
órden intelectual del sujeto y del objeto, pura sacur 
y desenvolver desde allí el panteismo bajo diferentes 
formas; es importante y necesario sobremanera no 
perder de vista la sólida doctrina consignada en las 
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dos demostraciones que preceden; cn las cuales santo 
Tomás espone y reasume con claridad y precision, la 
nocion filosófica de las verdaderas relaciones entre el 
yo y el no-yo, la razon de la perfectibilidad intelectual 
entre el sujeto y el objeto. Y no se diga que solo hay 
aqui razonamientos abstrictos y puramente ideales; 
pues es evidente que la observacion de los fenómenos 
internos presentados por la conciencia, es lo que sirve 
de base ú los indicados raciocinios. La esperiencia de 
los hechos morales y la observacion exacta de los fenó- 
menos que presenta la inteligencia en sus actos, es lo 
que suministra al santo Doctor el punto de partida para 
elevarse al conocimiento de la naturaleza y atributos del 
ser inteligente, y descubrir y desenvolver la relacion 
tan filosófica como necesaria entre el objeto y el su- 
jeto. 

Resaliarán aun mas las ventajas y la verdad de 
esta doctrina, si se tiene en cuenta que se opone di- 
rectamente y destruye por su base las tendencias pan- 
teistas de la filosofía de nuestro siglo. Obsérvese en 
efecto, que santo Fomás pasando por el objeto para 
llegar al sujeto, y hallando en el primero la razon y 
hasta la causa enscierto modo de la perfeccion subje- 
tiva del ser inteligente, tiene cuidado sin embargo de 
conservarla distincion radical y primitiva entre el sujeto 
y el objeto, sin confundir jamas los términos de la rela- 
cion con la relacion misma. Por el contrario la filosofía 
alemana pasando de la unidad de la relacion á la unidad 
de sus estremos, se dirije por diferentes caminos á la 
identificacion del sujeto y del objeto, para llegar final- 
mente á la unidad absoluta del ser y á las variadas 
formas y manifestaciones múltiples del sistema panteista. 
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Concluiré este capítulo con otra prueba del santo 
Doctor, que viene á ser como un resumen y aplica- 
cion de la doctrina antecedente. «La propia perfec- 
cion del hombre segun el alma, es alguna cosa in- 
corruptible; porque la operacion propia del homlre 
como tal, es la accion de entender, puesto que por ra- 
zon de la inteligencia se diferencia de los irracionales, 
de las plantas y de las cosas inanimadas. La accion 
de entender como tal, se refiere á las cosas univer- 
sales é incorruptibles: es asi que la perfeccion propia 
de una naturaleza debe ser proporcionada y estar en 
relacion con el sujeto perfectible: luego el alma hu- 
mana debe ser incorruptible como lo es la verdad 
universal y necesaria, que es su perfeccion propia 
como sustancia inteligente. » (1) 

Santo Tomás desenvuelve en seguida otras muchas 
pruebas de la inmortalidad del alma, y cntre ellas la 
que se apoya sobre el deseo natural del hombre en 
órden á la conservacion y perpetuidad de la existen- 
cia, y tambien la que se apoya sobre el consentimiento 
comun y universal del género humano. (X) 


(1) £ida 


CAPÍTULO SESTO. 


Santo Tomás y la Escuela tradicionalista. 


Las cuestiones relativas al origen de la palabra y 
sus relaciones con el pensamiento que han ocupado la 
atencion de la filosofía de algun tiempo á esta parte, 
y especialmente la importancia que comunicaron á es-- 
tos problemas dos ilustres filósofos, De Maistre y Bo- 
nald, han dado ocasion al notable desarrollo que el Tra- 
dicionalismo ha alcanzado en nuestro siglo. Sabido es 
que Beautain cooperó en algun tiempo al descnvol- 
vimiento de este sistema; y que la doctrina de La- 
mennais sobre el consentimiento comun envuelve 
tendencias radicalmente tradicionalistas. Á fuerza 
de exagerar la necesidad de la enseñamza y de la 
accion inmediata de Dios sobre el hombre para dar 
origen y constituir el pensamiento y la clensia, yá 

Y! 
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fuerza de deprimir la importancia y el alcance de la 
razon humana, complaciéndose en exagerar la debilidad 
de sus fuerzas, la cscucla tradicionalista ha legado á 
buscar y reconocer el origen inmediato y la razon 
suficiente del pensamiento y de toda la ciencia humana, 
en una tradicion primitiva y universal, y consiguien- 
temente en una revelacion primitiva y divina. 

La confusion y negacion de la verdadera idea teo- 
lógica de la revelacion, la identificacion del órden na- 
tural con el órden sobrenatural y el anonadamiento 
casi completo de la razon humana y de la filosofia 
toda con los criterios y fundamentos de la certeza ra- 
cional, son entre otras muchas las principales con- 
secuencias á que es arrasirado incvitablemente por sus 
principios y afirmaciones el Tradicionalismo. 

Este sistema recibe algunas veces el nombre de Ex- 
feriorismo, en razon al origen puramente esterno que 
señala al desenvolvimiento de la razon y de la ciencia, 
y con mas frecuencia es denominado Sobrenaturalismo 
en virtud de sus tendencias á referir el órden natu- 
ral al órden sobrenatural, absorbiendo en cierto modo 
da razon humana en la revelacion divina. 

No me seria dificil siguiendo á este sistema eu sus 
principios y en sus deducciones doctrinales y necesa- 
rias, poner de maniflesto su falsedad no menos que 
sus tendencias peligrosas; empero sobre que seme- 
jante pensamiento ha sido realizado ya ventajosa- 
mente por plumas mas competentes y autorizadas (ue 
la mia, este trabajo sería estraño al plan y objeto de 
esta obra. Me contentaré por lo tanto con examinar 
ligeramente este sistema poniendo en parangon sus 
doctrinas con las de santo Tomás, á fin de que se 
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reconozca que el santo Doctor refutó y condenó de 
antemano el sistema tradicionalista, y que sus doctri- 
nas se hallan en abierta oposicion con las del Sobre- 
naturalismo. ] 
La doctrina consignada y desarrollada en los ca- 
pitulos anteriores, bastaria por sí sola para revelarnos 
la distancia inmensa que separa ú santo Tomás de la 
escuela tradicionalista. Si escuchamos á esta escuela, 
la razon humana es impotente para establecer por sl 
sola con demostracioucs sólidas capaces de producir 
la verdadera conviccion de la certeza, las grandes ver- 
dadcs metafísicas y morales que constituyen la base 
del órden moral y religioso, tales como la existencia 
de Dios, la espiritualidad é inmortalidad del alma, 
su libertad etc. Y sin embargo basta echar una ojeada 
sobre los capitulos precedentes para hallar una refu- 
tacion práctica y terminante de semejante error. ¿Qué 
es sino lo que allí se descubre? Razonamientos só- 
lidos, pruebas inconcusas, demostruciones irrefraga- 
bles de la espiritualidad, de la simplicidad y de la in- 
mortalidad del alma humana. Y al desenvolver estas 
demostraciones capaces de producir el mayor grado de 
certeza y conviccion filosófica en enalquier hombre 
que no quiera entregar su razon al mas degradante 
escepticismo; santo Tomás prescinde absolutamente de 
la revelacion divina y del órden sobrenatural: la obser- 
vucion y la apreciacion exacta de los fenómenos psi- 
cológicos presentados por el sentido íntimo, la con- 
binacion y comparacion de estos hechos con las ideas 
ontológicas mus universalmente reconocidas y mas fun- 
damentales, el análisis filosófico y comparativo de 
aquellos fenómenos y de estas ideas, constituyen la 
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base y el fondo de los ruciocinios y demostraciones 
del santo Doctor sobre estas materias. 

Pero hay mas aun: esta refutación práctica que santo 
Tomás hace aqui del Sobrenaturalismo, no es mas que 
una aplicacion de la impugnacion especulativa que del 
mismo hiciera de autemano en el terreno de la razon 
y de la ciencia. Lo que constituye el fondo y la esencia, 
por decirlo asi, del Sobrenaturalismo, es la nulidad 
interna á que reduce la razon humana, suponiendo por 
una parte que la palabra es el origen y la causa del 
pensamiento y de nuestros conocimientos, y por otra 
que esta palabra cn el hombre es cl resultado nece- 
sario de una revelacion positiva de Dios. Porque ello 
es cierto ¿ innegable, que si la pelabra es la causa eli- 
cicute del pensamiento humano en su desarrollo cien- 
tifico, y si esta palabra viene al hombre de Dios por 
medio de una revelacion esterna y positiva, el primer 
anillo de toda ciencia, la causa eficiente primaria y 
fundamental de todos los conocimientos humanos, será 
la revelacion de Dios, y el lenguage será el instru- 
mento y la razon inmediata de su existencia y comu- 
nicacion individual por medio de la tradicion. Dc esta 
suerte la razon humana carcce de toda importancia 
propia é interna en el órden cientifico, y el drden 
natural vienc á absorberse y refumdirse en el órden 
sobrenatural. 

Ahora bien: esta doctrina constituye una verdadera 
antítesis de la doctrina de santo Tomás sobre las re- 
laciones del órden natural con el sobrenatural, no me- 
nos que sobre el origen y naturaleza del conocimiento 
y de la ciencia humana, que jamás debe identificarse 
ni confundirse con la fé. 
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Mientras el Sobrenaturalismo, exagerando la necesi- 
- dad de la revelacion divina, reduce casi á la nada 

las fuerzas de la razon humana, santo Tomás sin ne- 
gar la superioridad y elevacion de ciertas verdades 
sobre el alcance y las fuerzas de la razon, antes por 
el contrario afirmando la necesidad de una revelacion 
diviua sobrematural para el conocimiento de dichas 
verdades, establece al propio tiempo de la mauera 
mus esplicita y terminante, la distincion real y ab- 
soluta entre esas verdades y las pertenecientes al 
órden puramente natural. Los caracteres propios de 
esta distincion fundamental hállanse consignados á cada 
paso eu sus escritos, inculcando con frecuencia y son 
uhinco que existe uu órden de verdades á cuya de- 
mostracion puede llegar con sus propias fuerzas la razou 
humana independientemente de toda revelacion divina 
sobrenatural; siendo digno de notarse que enumera en- 
tre estas verdades la existencia y la unidad de Dios, 
verdades que ciertamente deberian encontrarse fuera 
del alcance de la pura razon humana, si fueran verda- 
dcras las afirmaciones de la escuela tradicionalista. Oi- 
gumos algunos de sus uumerosos pasages sobre esta 
materia, tomados al acaso de sus escritos. 

«La razon del hombre es perfeccionada por Dios de 
dos maneras: 1.” con una perfeccion natural, es decir, 
segun que Dios es la causa de la luz natural de la 
ruzon; 2.* con cierta perfeccion sobrenatural por medio 
de las virtudes teológicas; y aunque esta segunda 
perfeccion, es mayor que la primera, sin embargo la 
primera es poscida por el hombre de un modo mas 
perfecto que la segunda, porque la primera pertenece 
al hombre como su plena posesion. . ..... oa 
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a Asi pues por lo q:e hace á aquellas cosas 
que están sujetas á la razon humana, como son las 
pertenecientes al fin natural del hombre, este puede 
proceder por medio del juicio de la razon; que si 
ademas es ayudada en este conocimiento por Dios por 
medio de un impulso especial, esto se debcrá referir 
á bondad superabundante. Empero en órden al fin 
último sobrenatural, al cual la razon muere segun que 
se halla informada imperfcctamente por las virtudes 
teológicas, no basta al hombre la mocion de la razon 
sola, sino le viene de lo alto impuleo y mocion dcl 
Espiritu Santo.» (1) 

« La existencia de Dios y otras cosas unálogas, (2) 
que pueden conocerse por la razon natural, no son 
artículos de fé, sino preliminares con respecto á estos 
artículos; porque la fé presupone el conocimiento na- 
tural, á la manera que la gracia presupone la naturaleza, 
y como la perfeccion presupone la cosa perfectible. » 
«Por los efectos de Dios se puede demostrar su exis- 
tencia, si bien por medio de dichos efectos no podemos 
conocer perfectamente su esencia. » (3) 

« Porque no cs uno mismo el modo de manifestar 
una verdad, conviene indicar ante todo los diferentes 
modos de posibilidad para legur al conocimiento de 
la verdad. Existe pues un doble modo de alcanzar la 
verdad en las cosas relativas á Dios. Algunas de estas 
verdades esceden enteramente la facultad de la razon 
humana, como que Dios es trino y uno al mismo tiempo. 
Otras hay que se hallan al alcance de la razon natural, 

(1) Sum. Thsolog. 1.1 2.2 Cuest. 68 Art. 2.? 


(2) M4. 1 Part. Cuest. 2.2 Art, 9.2 
(3) Ibid. as 3.m 
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como la existencia de Dios, su unidad y otras seme- 
jantes, que los filósofos han probado demostrativa- 
mente guiados por la luz natural de la razon.» (1) « In- 
fierese de lo dicho hasta aqui que el procedimiento del 
sábio relativamcute á las cosas divinas, debe referirse 
á dos especies de verdades, una de las cuales perte- 
nece á la investigacion de la razon; pero la otra es 
superior á todo esfuerzo de esta razon. Mas cuando 
distingo dos géneros de verdades en las cosas divinas, 
esto no debe entenderse por parte de Dios, el cual en si 
mismo es una sola y simple verdad, sino por parte de 
nuestro conocimiento que puede llegar á esa verdad 
por diferentes caminos ó medios. » (2) 

«Hay tambicn otra opinion contraria á esta alirma- 
cion, segun la cual sería inútil el trabajo de los que 
intentan probar que Dios existe, pues dicen que la 
existencia de Dios no puede probarse por la razon, y 
que uuicamente llegamos á su conocimiento por medio 
de la fé y de la revelacion. . . . . E 
ie aaa Mas la falsedad de 
semejante opinion se reconoce, ya por la ciencia mismu 
de la demostracion, la cual nos euseña el modo de 
proceder de los efectos á las causas. . ..... ya por 
los esfuerzos y resultado de los filósofos, que procu- 
raron demostrar la existencia de Dios.» (3) 

«Conocemos de Dios (por la sola razon natural) la 
relacion que tiene con las criaturas, (4) es decir, que es 
cuusa de todas las cosas, la diferencia que existe entre 


(1) Sum, cont. Gent. Lib. 1. Cap. 3.* 

(a) Jtí4. Cap. 0. 

(8) Ibid. Cap. 12.2 

(4) Sum. Fheol. 1.2 Part. Ouest. 12.4 Art. 19, 
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él y estas, seguh que Dios no es ninguna de las cosas 
producidas por él, y que el ser de las cristuras no 
puede atribuirse á Dios, no por defecto, sino porque 
las escede á todas. » 

«El conocimiento de Dios en cuanto á su esencia, 
por lo mismo que se obtiene por la gracia, soto compete 
a los buenos; pero el conocimiento que del mismo 
puede alcanzarse por medio de la razon natural, puede 
hallarse en los huenos y en los malos. Por eso dice 
san Agustin. ..... No apruebo lo que dije en la oracion: 
Dios, que quisiste que solo los limpios conociesen la verdad; 
pues se puerle responder, que muchos que no son limpios 
conocen muchas verdades, á saber, por medio de la 
razon natural.» (1) 

Greo que los textos aducidos, que sería fácil multi- 
plicar indefinidamente, son mas que suficientes para 
reconocer la oposicton directa que existe entre la 
doctrina de santo Tomás y los principios de la es- 
cuela tradicionalista; debiendo no perderse de vista 
que si su mente es tan esplícita en órden á las ver- 
dades que se refieren directamente á Dios, y que por 
su naturaleza y especiales condiciones se hallan mas 
distantes de la razon pura, no lo es menos en órden 
á otras verdades naturales de un órden inferior. Por 
eso le vemos rodearse en todos sus escritos de la au- 
toridad de los filósofos asi cristianos como gentiles; 
por eso le vemos esponer y desenvolver continua- 
mente demostraciones irrefragables y sólidos racioci- 
nios para establecer las verdades fundamentales me- 
tafisicas y morales, sin apelar á la revelacion; por eso 


(1) Mia an 
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es que lc oimos decir al comenzar la impuguacion del 
pantcismo de Averroes fundado sobre la existencia de 
una razon impersonal: (1) «Ni trato ahora de mani- 
festur que semejante afirmacion cs errónea, porque re- 
pugna á la verdad de la fé cristiana... ....... 
Intento manifestar que la sobredicha opinion, no es 
menos contraria á los principios de la filosofía, que á 
la enseñanza de la fé.» Por eso es en fin, que despues 
de haber puesto de relieve lo absurdo de la opinion 
del filósofo árabe sobre la unidad del entendimiento 
humano, y despues de establecer y demostrar con ra- 
zones puramente naturales la personalidad del alma 
humana, concluye diciendo: «Hé aquí lo que tuvimos 
por conveniente escribir para destruir el citado error, 
procediendo en esto, no por los documentos y euse- 
ñauza de la fé, sino por las sentencias y razones de 
los mismos filósofos.» (2) 


aL 
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Continuacion: 


Santo Tomás y el Tradicionalismo en sus deduc- 
ciones y tendencias. 


Si el Tradicionalismo considerado en sus principios 
y en el fondo de sus afirmaciones se halla en abierta 
oposicion con la doctrina de santo Tomás, resaltarán 
aun mas los caracteres de esta oposicion si se exami- 
nan sus deducciones y tendencias lógicas. Ello es 
cierto que muchos de los partidarios del Sobrenatura- 
lismo rechazan en su buen sentido cristiano algunas 
de esas consecuencias; pero esto solo prueba que no 
siempre los sostenedores de un sistema son capaces 
de abarcar el conjunto de todas sus deducciones y 
reconocer con claridad sus tendencias. 
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Reflexionando con alguna detencion sobre los fun- 
damentos del Tradicionalismo, echase de ver facil- 
mente que este sistema envuelve la negacion y ano- 
nadamiento casi completo de la tradicion filosófica 
tocante al origen del conocimiento. Todos los filósofos 
dignos de este nombre que se habian ocupado de la 
resolucion de este problema tan difícil como trascen- 

. dental en filosofia, habian buscado hasta ahora el ori- 
gen del conocimiento, ya en los objetos, ya en la ac- 
tividad del alma y fuerza propia de la inteligencia, ó 
bien en la combinacion de los dos principios: porque 
todos los sistemas filosóficos sobre este punto, pue- 
den reducirse mediata ó inmediatamente á alguno de 
estos principios. Sin embargo, si tiene razon el Tra- 
dicionalismo, todos estos filósofos se han equivocado 
y todos esos sistemas son falsos y erróneos. Para la 
escuela tradiciomalista, los hechos psicológicos, lo 
mismo que los fenómenos sensibles, los objetos, lo 
mismo que las ideas, el mundo esterior lo mismo que 
la actividad intelectual, nada significan con respecto al 
origen del conocimiento. El verdadero origen de los 
conocimientos humanos, el gérmen fecundo del pen- 
samiento, la causa elicieute de la ciencia, es la palabra: 
esta es la que produce las ideas y pensamientos y 
con ellos la ciencia. 

¿Será esta por ventura la enseñanza de la filosofía 
cristiana? San Agustin lo mismo que santo Tomás y 
los grandes filósofos cristianos que se ham hecho un 
honor en conservar y desenvolver sns doctrinas, ense- 
ñan unanimomente que el conimociento lejos de ser 
un efecto de la palabra, cs mas bien su razon de ser, 
y que el pensamiento es anterior naturalmente á la 
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palabra, la cual vicne á ser en realidad la expresion y 
como la manifestacion esterior y sensible del pensa- 
miento: «Nada aprendemos, dice san Agustin, (1) por 
este género de signos que se llaman palabras. Porque 
el conocimiento de la cosa significade es lo que nos 
hace conocer el valor de la palabra, ó el sentido que 
se encierra en el sonido; y no es el signo lo que nos 
hace conocer la cosa. » 

«La palabra, añade en otra parte, (2) que resuena 
esteriormente, es señal de la palubra que existe dentro 
del alma, á quien mas propiamente conviene la de- 
nominacion de palabra. Porque lo que se profiere 
con la boca,. es como la voz de la palabra interior, y 
en tanto la primera se llame palabra, en cuanto se 
toma pura que se maniflesta en lo esterior la palabra 
interna. » 

Por lo que hace santo Tomás, sería suapérfluo aducir 
textos, toda vez que su mente conforme en un todo con 
la de san Agustin sobre este punto como sobre tantos 
otros, se halla esplicitamente consignada á cada paso 
en todas sus obras. Para él y para su escuela, es doc- 
trina comun y constante que las relaciones que exis- 
ten entre la palabra y el pensamiento, lejos de pro- 
bar la causalidad de aquella respecto de este, revelan 
por el contrario la independencia originaria y la prio- 
ridad de existencia, á lo menos en órden de naturu- 
leza, del pensamiento relativamente á la palabra es- 
terna, Y no solo el pensamiento, sino tambien la idea, 
á la que él llama verbum sentis, que es como el término 


(1) De Mogis. Cap. 10. 
(2) De Trina“, Lib. 15, Cap. 11. 
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inmediato de la accion intelectual ó del pensamiento, 
es anterior á la palabra esterne. El peusumiento y la 
idea representan inmediatamente el objeto conocido y 
su verdad; pero la palabra esterna representa y significa 
inmediatamente la idea interna y mediante ella el objeto 
y su verdad. El pensamiento y la iden son naturales al 
hombre y por lo mismo semejantes en todos; las pa- 
labras esternas para cxpresar los pensamientos y las 
ideas, son signos arbitrarios y artificiales, y por lo 
mismo diferentes entre sí en los hombres. La idea in- 
terna es primero que la palabra, puesto que es la ex- 
presion interna de nuestros pensamientos, y con ella 
nos hablamos, por decirlo asi, 4 nosotros mismos la 
verdad del objeto conocido, al paso que la palabra fué 
inventada para sensibilizar la idea interna y para ha- 
blar á ótros la verdad conocida. 

Ni se crea por eso que santo Tomás desconoce la uti- 
lidad y aplicaciones cientificas que resnlton de las re- 
laciones que existen entre la palabra y el pensamiento. 
La palabra esterna que viene ú ser como el cuerpo res- 
pecto de la idea interna, contribuye á fijar en nuestro 
espíritu y conservar mas facilmente el conocimiento 
de la verdad y las ideas internas que la expresan in- 
mediatamente. La esperiencia nos demuestra que una 
vez relacionadas la idea interna y la palabra por me- 
dio del uso y la costumbre del lenguaje, la idea interna 
excita en nosotros la representacion de la palabra, al 
paso que el sonido y memoria de esta, escita la idea 
y representacion interna del objeto. 

La afirmacion capital del tradicionalismo absoluto 
sobre la influencia de la palebra en la produccion 
del pensamiento y en el desarrollo de la ciencia, con- 
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ducc al anonadamiento de la razon y de la verdadera 
ciencia. 

Si como pretende el Tradicionalismo, las ideas nos 
vienen del lenguaje; si el pensamiento es un efccto 
y como un producto de la palabra; preciso será decir 
que el hombre individual recibe la ciencia de lo es- 
terior, ó si se quiere, que la sociedad comunicando ul 
individuo la palabra, es tambien la causa eficieute de 
su ciencia. Si la palabra lo es todo, los principios ra- 
cionales, las verdades eternas, las ideas y hastu la 
luz de la razon natural que, segun la expresion pro- 
funda y altamente filosófica de santo Tomás, es « ciurta 
semejanza de la verdad increada, » guzdam similitudo 
increata veritatis, nadu significan, ó al menos solo pue- 
den tener una influencia muy secundaria en la deter- 
minacion del pensamiento humano y en la produc- 
cion de la ciencia. Si la palubra lo es todo, la ensc- 
ñanza lo es todo tambien. Sin embargo, santo Tomás 
enseña que las verdades eternas, los primeros prin- 
cipios racionales y la luz natural de la razon, son la 
verdadera causa eficiente de la ciencia en el hombre, 
y que la palabra y la enseñanza esterna, solo deben 
ser miradas como condiciones sine qua non de su de- 
terminacion y desenvolvimiento, y si se quiere, como 
causas secundarias é indirectas. 

Esta es indudablemente una de las fases del Tra- 
dicionalismo que santo Tomás combatió con mas vi- 
gor. Oigamos sus palabrus; que la doctrina que des- 
envuelve ca el pasaje que vamos á trascribir es digna 
de toda atencion, no solo por contener una impugna- 
cion esplicita del Tradicionalismo, sino tambien por las 
idcas que encierra relativamente á su luminosa teoría 
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sobre el origen y naturaleza del conocimiento y de la 
ruzon humana, teoría de que nos ocuparemos mas 
adelante. 

«Lo mismo tambien deberá decirse en órden á la 
adquisicion de la ciencia, ú saber; que preexisten en 
nosotros, alguna cosa que en virtud de la luz del 
entendimiento agente que abstrae las ideas de las 
cosas sensibles, son conocidas inmediatamente por 
la razon, bien sean conocimientos complejos ó pro- 
posiciones, como los primeros principios, ya sean 
simples nociones, cono la razon de ente, de unidad 
y otros semejantes que el entendimiento percibe al 
instante y como naturalmente. De estos principios 
universales se deducen despues los demas principios 
inferiores ó verdades menos universales, como de cier- 
tas semillas. Así pues, cuando el.entendimiento apo- 
yándose sobre estas nociones y principios universales, 
procede al conocimiento actual de las verdades parti- 
culares que conocia solamente en potencia y como im- 
plícitamente en cuanto se hallaban contenidas en di- 
chos principios universales, entonces se dirá qne al- 
guno adquiere la ciencia. 

Se debe temer presente sin embargo, que en las 
cosas naturales, de dos modos puede suceder que 
una cosa preexista en potencia: 1.” con preexisten- 
cia de potencia activa completa, lo cual tiene lugar 
cuando alguna cosa tiene en sí misma el principio 
activo y fuerza suficiente para realizar en si misma el 
acto ó perfeccion de que se halla privada al presente, 
como se ve en la salud; pues la virtud ó fuerza. na- 
tural que existe en el enfermo, es lo que determina en 
él la curacion y la salud. 
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El segundo modo, es preexistencia en potencia pa- 
siva; lo cual se verifica cuando la cosa que está en po- 
tencia, no tiene dentro de sí misma el principio sufi- 
ciente para producir el acto ó perfeccion de que ca- 
rece. Cuando una cosa se halla en potencia activa com- 
pleta, entonces el agente esterno no obra sino ayu- 
dando al agente interno y suministrándole las cosas 
de que necesita para llegar al acto perfecto: asi vemos 
que el médico es ministro de la naturaleza, confor- 
tándola y aplicando los medicamentos de los cuales 
usa la naturaleza como de instrumentos, siendo esta 
sin embargo el principal agente para la curacion. Al 
contrario; cuando una cosa preexiste cu potencia pa- 
alva solamente, entonces el agente esterno es la causa 
principal. ....... «+ «+.» +. Ahora bicn; cu el 
hombre que adquiere la ciencia ó aprende, la ciencia 
preexiste, no en potencia puramente pasiva, sino cu 
potencia activa; porque de lo contrario el hombre 
nunca podria adquirir por sí mismo la ciencia. Asi 
pues como la curacion de alguno puede verificarse de 
dos maneras, una por la accion sola de la natura- 
leza, y otras veces por la fuerza de la naturaleza, 
pero ayudada de la medicina; asi tambien existen dos 
modos de adquirir la ciencia: el uno, cuando la ra- 
z0u natural llega por si misma al conocimiento de la 
verdad antes ignorada, y este modo se llama inven- 
cion: el segundo, cuando la razon natural es ayudada 
esteriormente para llegar á este conocimiento cientí- 
fico, y este modo se llama enseñanza. . ....... 
Una cosa semejante acontece en la adquisicion de la 
ciencia; porque el que enseña, conduce al discípulo al 
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conocimiento de las verdades desconocidas, haciéndole 
hallarlas é investigarlas por si mismo, no de otra ma- 
nera que cuando uno dirige su actividad y se deter- 
mina y ejercita por sí mismo en el conocimiento de 
lo ignorado. El procedimiento de la razon cuando cesta 
procede por via de invencion, es aplicar los primeros 
principios cuya verdad es per se nota, í materias de- 
terminadas, para deducir de aqui conclusiones par- 
ticulares y de cestas otras sucesivamente. 

De aqui es que en tanto se dice que uno enseña á 
otro, en cuanto manifiesta á otro por medio de siguos, 
el mismo procedimiento ó investigacion cientilica que 
él hace dentro de sí con la razon natural; y de estu 
suerte la razon natural del discípulo es conducida al 
conocimiento de las cosas antes ignoradas, por medio 
de las palabras que se le proponen esteriormente como 
por medio de ciertos instrumentos. Á la manera pues 
que se dice que el médico causa la salud en cl en- 
fermo no obstante que la naturaleza es la que prin- 
cipalmente obra pora este efecto, no de otro modo 
se dice que el hombre produce en otro la ciencia por 
medio de su propia razon natural, y csto es lo que 
se llama enseñar á otro: solo en este sentido se debe 
decir que uno enseña á otro y que es su maestro. 

Empero si sucode alguna vez que uno propone á 
otro cosas que no se hallan contenidas en los primeros 
principios, ó que ú lo menos no se percibe su inclusion 
en ellos, entonces el que las enseña no producirá cu 
el discípulo verdadera ciencia, sino opinion ó fé hu- 
mana solamente; bien que aun esto procede en cierto 
modo de dichos primeros priocipios inmatos ó natura- 


les. Porque la naturaleza misma de estos principios, 
35 
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nos conduce á establecer que las verdades que de ellos 
proceden por deduccion necesaria, exigen ó producen 
en nosotros asentimiento de certeza; que proposiciones 
que repugnan evidentemente á los mismos, se deben 
desechar absolutamente como falsas; y que en órden 
ú las demas que ni se infieren claramente, ni repug- 
nan evidentemente, puede el entendimiento asentir ú 
no asentir. 

Y esta luz de la razon con que percibimos estos prin- 
cipios, nos ha sido dada por Dios como cierta partici- 
pacion de la verdad increada que existe en nosotros. 
Luego procediendo toda la eficacia de la ciencia hu- 
mana de la virtud y fuerza de esta luz intelectual, es 
evidente que solo Dios es el que enseña interiormente 
y como causa principal.» (1) 

La simple lectura del pasage que acabo de trascribir 
basta para reconocer que la doctrina que aqui desen- 
vuelve el santo Doctor, constituye la antítesis mas com- 
pleta de una de las afirmaciones mas fundamentales 
del Tradicionalismo, Mientras este señala la palabra 
como origen del desarrollo de la razon y como causa 
eficiente principal de la ciencia, y tiende por lo tanto 
necesariamente al sobrenaturalismo absoluto, toda vez 
que segun la escuela tradicionalista la palabra viene 
á la sociedad y al hombre por medio de la revelacion; 
santo Tomás afirma por el contrario, que en el órden 
natural, la razon fecundada por los primeros principios 
conocidos naturalmente, es el verdadero origen del 
desarrollo del pensamiento humano y de sus conoci- 
mientos científicos. 


(1) Quasts. Dispa. De Verít. Cuest. 11,2 Art. 1,2 
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Ni se opone en nada á esto, lu denominacion que 
dá á Dios de cansa principal de la ciencia del hom- 
bre; pues semejante denominacion solo se refiere á 
Dios en razon de causa primera del entendimiento hu- 
mano como de todas las demas cosas criadas, y sobre 
todo y principalmente de los primeros principios y ver- 
dades cternas y necesarias que constituyen, por decirlo 
asi, el fondo de la razon humana y como el gérmen ac- 
tivo y fecundo de la ciencia, y que son una impre- 
sion de la inteligencia infinita, una derivacion de las 
ideas divinas, una participacion de Ja razon misma 
de Dios. 

Ni sobre esto, ni sobre la refutacion del Tradiciona- 
lismo que contiene el pasage citado, pucde abrigarse 
dudu alguna. «El conocimiento de las cosas, añade, (1) 
no se produce en nosotros por el conocimiento de las 
palabras, sino por el conocimiento de algunas cosas mas 
ciertas, á saber, de los primeros principios, que por 
medio de las palabras nos son propuestos y aplicados 
á conclusiones determinadas que antes nos eran des- 
conocidas en particular, teniendo de ellas solo un cono- 
cimiento confuso y virtual en los primeros principios, 
como se ha dicho; pues el conocimiento de los prin- 
cipios y no cl conocimiento de los signos, es lo que 
causa en nosotros la ciencia. » 

« Los signos bensibles que se reciben en las potencias 
sensitivas sirven al entendimiento para deducir y 
formar las ideas y nociones intelectuales de que usa 
para producir en sí mismo la ciencia; pues el principio 
eficiente próximo de la ciencia, no son las palabras, 


(1) Mid. ad 2,» 
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sino la razon misma que se desarrolla y procede de 
los principios á las conclusiones, » (1) 

«En aquel que es enseñado por otro, preexiste la 
ciencia no con actualidad completa, sino como en 8us 
principios ó razones seminales, quasi in rationibus se- 
minalibus, en cugnto las nociones ó ideas universales 
cuyo conociimicuto tememos como naturalmente, son 
como cicrta semilla de todos los conocimientos siguicn- 
tos. Y si bien una fucrza ó facultad criada como es la 
razon, no reduce al acto estas razones seminales en el 
sentido de que las infunda cn nosotros, pero si puede 
hacerlas germinar, y desarrollar lo que en ellas se 
contenia originaria y virtualmente.» (9) 

Aqui como siempre; en esta importante materia 
como en todos los grandes problemas de la alta filo- 
sofía, el pensamiento de santo Tomás se halla en com- 
pleta armonía con cl pensamiento de san Agustin. 
Este fundador de la metafísica cristiana enseña la 
misma doctrina que acabamos de oir de boca de santo 
Tomás, y puede decirse que este no ha hecho mas que 
desenvolver y desarrollar mas en el terreno de la ciencia 
la doctrina del primero. Léase sino el libro De Magistro 
del grande obispo de Hipona, y se le verá indicar y 
esponer doctrina idéntica á la consignada en los pasa- 
ges que preceden del Doctor Angélico cn órden á las 
relaciones entre la palabra y el pensamicnto, á la in- 
fluencia secundaria de la enseñanza en la generacion y 
desarrollo de la ciencia, gencracion y desarrollo que 
lo.mismo que santo Tomás atribuye no á las palabras 


(1) Ft. ad 4.0 
(2) [íd. ad 5.m 
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ni á la enseñanza esterna sino á la misma razon hu- 
mana que contiene dentro de sí misma la verdad en 
gérmen y en: los primeros principios, derivación de la 
verdad increada de Dios. Hé aquí algunos de sus pen- 
samientos: 

Verda...... . . . admonent tantum ul querames res, 
mon exhibent ul norerimus. .....o.oooooo... Rebus 
ergo cognitis, verlorum quoque copgnitio perficitur: 
verbis veró auditis, nec verba discuntur. Non enim ca 
verha quee novimus, discimus; aut que: von novimus, 
didicisse nos possumus confiteri, nisi corum signilica- 
tione percepta, quíe non auditione vocum emissarum, 
sed rcrum siguificatarum cognitione contingit. (1) 

Cum vero de his agitur, añade mas adelante, (2) 
qua: mente conspicimus, id est, intellectu atque ratione» 
ea quidem loquimur que presentia coutucmur in ¡lla 
interiori luce veritatis, qua ipse auditor, si ct ipse ¡llo 
secreto et simplici oculo ridet, novit quod dico, sua 
contemplatione, non verbis mcis. Ergone hunc qui- 
dem docco vera, dicens vera intuentem: docctur enim 
non verbis mcis, sed ipsis rcbus, Dco intus pandente 
mani festiús. Ttaque de his etiam interrogatus respondere 
posset. ¿Quid autem absurdiús quám cum putare locu- 
tione mca doccri, qui posset antequam loquerer, ea 
ipsa interrogatus cxponerc? 

Quamobrem, (3) in iis etiam que mente cernuntur, 
frustra ccrnentis loquclas audit quisquis ea cernere 
non potest............. quisquis autem cernere 
potest, iíntus est discipulus veritafís. 


(1) De Magíts. Cap. 11. 
(2) Ibid. Osp. 13. 
(3) 1Idid. Osp. 13. 
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At istas omnes disciplinas, concluye, (1) quas se 
docere (magistri) profitentur......... cum verbis 
explicaverint, tum illi qui discipuli vocantur, ufrum 
vera dieta sint, apud semetipsos considerant, interiorem, 
srilicet, illam veritatem pro viribus intuentes. Tune ergo 
discunt. Et cum vera dicta esse, intus invenerint, lau- 
dant, nescientes non se doctores potius laudure quam 
dOCÍOS. ... «o... o... ..... Et quonium 
post admonitionem sermocinantis cito inlus discunt, 
foris se ab eo qui admonuit didicisse arbitrantur. 

Cum autem ad alios loquimur, dice en otra parte, (2) 
verbo intus manenti, ministerium vocis adhibemus. . . 
ut per quandam commemorationem sensibilem tale ali- 
quid fiat in animo audientis, quale de loquentis animo 
non recedit. Nibil itaque agimus per membra cor- 
poris in factis dictisque nostris. ....... . - . quod 
non verbo apud nos intus edito prevenimus. Nemo 
enim volens aliquíd facit, quod non in corde suo priús 
dixerit. 

Otra de las deducciones mas peligrosas del tradi- 
cionalismo absoluto, es la negacion del fundamento 
de la certeza filosófica. ¡Cosa extraña por cierto! El 
Tradicionalismo que en sus pretensiones exugcradas de 
sobrenaturalismo, intenta basar y reducir finalmente 
toda la ciencia humana á la revelacion y á la esferu 
sobrenatural, prepara con esto y abre el camino al 
escepticismo filosófico. Porque en efecto; sí la revela- 
cion y la tradicion de la palabra es el primer origen 
del pensamiento en su desenvolvimiento científico, 


(1) JW. Cap. M. 
(2) De Trímit. Lib. O Cap. 7. 
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preciso scrá buscar la razon primaria y el criterio 
fundamental de la verdad en esa tradicion comuni- 
cada por la palabra; y como quicra que la palabra 
viene al individuo en la sociedad y por la sociedad, 
la razon de esta, ó en otros términos, el consenti- 
miento comun, vendrá á ser el-verdadero y legítimo 
criterio de la verdad filosófica. Y hénos aquí con- 
ducidos por las afirmaciones de la escuela tradicio- 
nalista al erroneo sistema de Lamennais. 

- Aqui se revela, dice con mucha razon Mr. Maret, (1) 
el lazo secreto y necesario que liga el tradicionalismo 
absoluto, á la doctrina sobre la certeza enseñada por 
Mr. Lamennais. Es un simple complemento de la misma. 
Nada hay de arbitrario en la aparicion y sucesion de 
los sistemas. El sistema de Mr. Bonald llamaba al de 
Mr. Lamennais; y el parentesco de las dos doctrinas ha 
sido reconocido y confesado por los dos filósofos. Asi es 
que todas las objeciones propuestas contra la doctrina 
de auloridad, vienen á recaer sobre el tradicionalismo 
absoluto. » 

Por lo demas el tradicionalismo absoluto al buscar 
el fundamento de la certeza en la autoridad y consenti- 
miento de los hombres, procede indudablemente con- 
forme ú las exigencias lógicas. En todo sistema filosófico 
el principio y la razon primaria de la certeza científica 
debe hallarse en relacion con su teoría sobre el ori- 
gen del conocimiento humano: estos son dos puntos 
que en todo sistema bien ordenado se hallan en ínti- 
mas relaciones y de los cuales el uno debe ser nece- 
sariamente la expresion y como la aplicacion del otro. 


(1) Flosof. y Relig. Leco. 14.1 
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Por ceso es que el Sobrenaturalismo al establecer que 
la palabra es el origen de las ideas y del pensamiento, 
que el espiritu humano se vivifica y perfecciona en 
el órden científico por esa palabra, y que la tradicion 
del lenguaje es el origen y la razon de la ciencia hu- 
mana, debia sastituir á la evidencia individual de la 
razon, verdadero fundamento de la certeza filosófica, 
el criterio de autoridad ó el consentimiento comun, 
so pena de ponerse en contradiccion con sus princi- 
pios y con las leyes de la lógica. 

Que esta doctrina tiende por su naturaleza al Escep- 
ticismo, se recunocerá facilmente, si se tiene en cuenta, 
no solo que este Escepticismo es casi inevitable desde 
el momento que se niega la legitimidad primordial de 
la evidencia, sino que el criterio que la escuela tra- 
dicionalista denomina consentimiento comun, carcee 
de valor científico por sí mismo, toda vez que aislado 
y separado de los demas criterios y especialmente de 
la evidencia racional, es incapaz de determinar eu el 
espiritu, la ecrteza verdaderamente cicntilica, ¿A qué 
se reduce sino cl valor del consentimiento de los hom- 
bres, si no presupone por de pronto la legitimidad del 
testimonio de los sentidos esternos? ¿Y que sería una 
filosofía apoyuda en sus principios y en sus deduccio- 
nes sobre ese consentimiento comun, y en la que se 
prescindiese, ó no se concediese valor cientifico á la 
evidencia de la razon cn la parte que se refiere es- 
pecialmente al conocimiento de los primeros principios? 
Aun admitida esa hipótesis, ¿quien será capaz de de- 
terminar las condiciones que deben caracterizar ese 
consentimiento comun para merecer el asenso del cn- 
tendimicnto? : 
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«Si la palabra comun, observa con oportunidad Bal- 
mes, (8) se refiere á todo el linage humano, ¿como 
se recogen los votos de toda la humanidad? si el con- 
sentimiento mo debe ser unánime, ¿hasta que punto la 
«outradiccion, ó el simple no asentimiento de algunos, 
destruirá la legitimidad del criterio?» 

Es sabido tambien que para una parte no pequeña 
del género humano, el consentimiento comun y el cri- 
terio de autoridad humana se hallan reducidos á la 
palabra de sus padres, ó cuándo mas de su pueblo. Y 
en verdad que si estos hombres no tienen mas funda- 
mento racional de la certeza de sus juicios que la pa- 
labra de ese reducido númcro de personas, nadie po- 
drá negarnos que su vida intelectual tiene muy poco 
de racional, y que se hallan muy cerca de la duda 
universal. 

Sobre este punto lo mismo que sobre los antes indi- 
cados, el tradicionalismo se halla combatido y refutado 
de antemano por santo Tomás. En conformidad ú su 
teoria sobre elorigen del conocimiento humano, el santo 
Doctor establece en la evidencia inmediata y personal 
de la razou, sino el único, á lo menos el prinApal fun- 
damento de la certeza filosófica y cientifica, como ve- 
remos al esponer su idcología. Es una de las afir- 
maciones mas fundamentales que se encuentran á cadu 
paso en sus escritos y en que parece complacerse de 
un modo especial, el que la evidencia inmediata, que 
no es otra cosa cn el fondo que la misma razon refl- 
riéndose directamente á los primeros principios, se 
deriva desde ellos á las conclusiones que se deducen 


(1) Files. Fund. Lib. 1.5 Cap. 33, A 
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de los mismos, viniendo á ser de este modo la base 
de la ciencia racional y de la certeza filosófica. Hé 
aquí uno de sus pasages que parece escrito expre- 
samente para rebatir las afirmaciones y tendencias del 
tvadicionalismo sobre este punto capital. 

«La certeza de la ciencia, nace toda de la certeza 
de los principios; pues entonces conocemos con cer- 
teza las conclusiones, cuando se resuelven en los pri- 
meros principios. Asi pues la certeza de la ciencia pro- 
cede de la luz de la razo, que nos ha sido comuni- 
cado por Dios en nuestro interior,.... y no procede del 
hombre, que nos habla esteriormente, sino cu cuanto que 
al enseñarnos, resuelve las conclusiones en los princi- 
pios, y aun en este sentido no produciriu en nosotros 
la certeza sino preexisticran en nosotros los primeros 
principios, á los cuales se reducen y refieren las con- 
clusiones.» (1) Y hablando despues del origen de esta 
certeza en el órden de los agentes esternos, añade: 
« Mas bien se debe decir que recibimos la certeza cien- 
tílica de solo Dios, que es el que imprime en nuestro 
espiritu la luz de la razon, mediante la cual conocemos 
los principios, de donde nace despues la certeza de la 
ciencia.» (2) (XT.) 


(1) Quasts. Dispea. De Verit. Quest, 11.2 Ar, 1%ad 39,2 
(2) IbNd. ad 17.6 


CAPÍTULO OCTAVO. 


—W“E — 


Continuacion: 
Resumen comparativo de las afirmaciones y tenden- 
cias da la escuela iradiciona.ista y de la docirina, 
de sanlo Tomás. 


Echando una ojeada sobre las reflexiones espuestus 
en los dos capítulos anteriores, es facil reconocer quo 
laa afirmaciones y tendencias del Tradicionalismo aun 
considerado bajo el punto de vista puramente filosó- 
fico, se hallan en abierta coutradiccion con la doctrina 
de santo Tomás. 

El Tradicionalismo dice: La razon natural del hom- 
bre, no puede llegar por sus propias fuerzas al cono- 
cimiento cierto de las verdades fundamentales meta- 
físicas, morales y religiosas, que se refieren á sus de- 
beres y destinos naturales: la espiritualidad del alma, 
su inmortalidad, las prescripciones fundamentales de la 
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ley nataral, la existencia y la unidad de Dios, son ver- 
dades superiores á la pura razon humana, la cual solo 
por medio de la tradicion primitiva y divina puede ]le- 
gar á la conviccion y á la certeza con respecto ú las 
mismas. 

Santo Tomás dice: La razon natural que es una par- 
ticipacion de la razon eterna de Dios, puede llegar 
á la ciencia por sus propias fuerzas independicnte- 
mente de la revelacion sobrenatural y divina: la espi- 
ritualidad, inmortalidad y libertad de nuesta ulima, 
lo mismo que las demas verdades fundamentales del 
órden moral, y hasta la existencia y unidad de Dios, 
se contienen bajo el dominio de esa razon natural que 
las demuestra con toda evidencia. 

El Tradicionalismo tiende á confundir é identificar 
el órden natural con el órden sobrenatural, y á absor- 
ber la razon humana en la razon divina. 

Santo Tomás confesando y reconociendo que la ra- 
zou humana se robustece y perfecciona cuando se pone 
en contacto con la razon de Dios por mcdio de la re- 
velacion, tiene cuidado al propio tiempo de señalar 
la linca que distiugue y sepura el órden raciunal del 
órden de la revelacion y de la fé, el órden natural 
del órden sobrenatural, estableciendo con solidez una 
distincion fundamental entre estos dos órdenes de co- 
nocimientos. 

El Tradicionalismo dicc: La palabra es el origen del 
pensamieuto humano y la que fecundiza la razon en 
el órden cientifico; la palabra produce la idea y es 
anterior á ella. Los objetos esternos, los primeros 
principios y verdades cternas, las ideas interuas y 
hasta la misma actividad de la inteligencia, ó no sig- 
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nifican nada, ó contribuyen de una manera secunda- 
ria ul desarrollo científico del entendimiento: la pa- 
labra lo engendra todo, ella es el único y verdadero 
principio del pensamiento y de la ciencia, sin escluir 
los primeros conocimientos intelectuales. 

Santo Tomás dice: Lu palabra lejos de ser el origen 
y la causa del pensamiento y de la idea, es solamente 
su signo artificial y arbitrario, y es por consiguiente 
posterior al pensamiento y á la idea interna en órdeu 
de nnturaleza. La actividad intelectual y los primeros 
principios cuyo conocimiento es como innato y natural 
á la razon, determinan el desenvolvimiento científico y 
son el verdadero principio de los conocimientos huma- 
nos. La palabra supone el pensamiento y el ejercicio 
de la razon, y solo coopera de una manera secundaria 
á la existencia y sucesivo desarrollo de la cienciu, 
en razon ú las relaciones que la ligan con las ideus 
internas. 

El Tradicionalismo dice: La sociedad enseñando y 
trasmitiendo al individuo la palabra, le trasmite con 
ella el pensamiento y la ciencia. El consentimiento 
comun óÓ la autoridad humana, deberán servir por 
consiguiente de regla y criterio para la verdad: la 
certeza racional y filosóflca deberá referirse á estas 
fuentes, y como quiera que la palabra viene al hom- 
bre por la revelacion divina, el verdadero fundamento 
de la certeza filosófica será esa revelacion. Asi pues 
el sobrenaturalismo absoluto y universal es la última 
deduccion del Tradicionalismo. 

Santo Tomás dice: El fundamento de la certeza ra- 
cional y filosófica, es distinto del fundamento de la 
certeza que se refiere al órden sobrenatural y de re- 


286 CAPÍTULO OCTAVO. 


velacion: esta sc funda sobre la palubra de Dios, y 
por consiguiente su primera razon cs un hecho c>- 
terno. Al contrario, la certeza racional y filosófica del 
órden natural, solo se reficre á Dios en sentido im- 
propio é indirecto, es decir, en el órden de las cuu- 
sas esternas, segun que Dios cs la causa universal 
eliciente de todo lo criado. Empcro la causa propia, 
interna, inmediata y connatural de la certeza cicn- 
tífica, es la evidencia, mediante la cual la razon per- 
cibe inmediata y necesariamente las primeras verda- 
des, en lus cuales se contienen implicitamente las ver- 
dades secundarias 6 de deduccion que participan y 
reciben la certeza de las primeras en virtud de su 
relacion ó conexion necesaria con Jas mismas. Lucgo la 
evidencia inmediata, ó si se quiere, la razon obrando 
bajo la influencia de los primeros principios y fecun- 
dada por ellos, es el legítimo fundamento de la cer- 
teza propiamente cientílica, y no la palabra trasmitida 
por la sociedad al individuo, ni mucho menos el con- 
sentimiento comun. 

Téngase presente que habida razon del plan, objeto 
y nuturaleza de esta obra, solo hc debido entrar cn 
ulguuas consideraciones sobre lay principales afirma- 
ciones, tendencias y deducciones de la escucla tra- 
dicionalista, cn relacion con la doctrina de santo 
Tomás, y aun esto bajo el punto de vista filosófico. 
Este exámen comparativo que sería susceptible de 
grande desarrollo bajo este aspecto puramente filo- 
sófico, lo cs mucho mas bajo el punto de vista teoló- 
gico; porque cs mayor aun la oposicion que existe 
y se revela cntre la escuela tradicionalista y la doc- 
trina de santo Tomás bajo esta consideracion: sus 
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deducciones y tendenclas teológicas, son mas peligro- 
sas y envuelven mayor gravedad qne las filosóficos 
que acabamos de examinar. Empero no entrando, como 
dejamos indicado, en el objeto de esta obra semejante 
cxámen, me limitaré ú trascribir las palabras del abate 
Maret relativas á la confusion é identificacion del ór- 
den natural con el órden revelado y sobrenatural, que 
cs indudablemente el error capital y la tendencia mas 
peligrosa de la escuela tradicionalista considerada cn 
cl órden teológico. 

«Segun este sistema, (1) una revelacion esterior y 
positiva, es el origen de la palabra, del pensamiento, 
de todos nuestros conocimientos espirituales, religio- 
sos y morales. Y bicn; la revelacion esterior y posi- 
tiva, es la revelacion sobrenatural, eu el lenguaje y 
segun los principios de la teología. Segun los teólo- 
gos mas graves, la revelacion es una enseñanza divina 
que se verifica por un medio esencialmente distinto 
de las facultades humanas, las cuales tambien á su 
manera, nos hacen conocer á Dios y muchas verdades 
divinas. La revelacion supone por consiguiente la 
existencia del hombre y de las facultades humanas. 
Para ser emscñado por Dios, para oir y comprender 
la palabra de Dios, el hombre debe existir de ante- 
mano. La naturaleza humana es anterior á la revela- 
cion, á lo menos con una prioridad de razon; y esta 
naturaleza existe por efecto del acto creador que la 
constituye completa en sí misma. La revelacion es 
pues una enseñanza divina añadidu á la de la razon 
natural del hombre, una enseñanza que se produce por 


(1) Filos. y Rel. Loco. 14.2 
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medios estraordinarios, esteriores y públicos, cuando 
debe ser pública. Luego la revelacion es esencial- 
mente sobrenatural, ó mas exactamente extranatural 
en su modo. La revelacion tiene por objeto verdades 
naturales ó verdades sobrenaturales; mas aun cuando 
propone ó restablece verdades naturales, tiene prin- 
cipalmente un fin sobrenatural, puesto que gu objeto 
ulterior es elevar al hombre sobre su propia natura- 
leza. Esta revelacion cs cscocialmente una, si bien ha 
tenido muchas épocas diversas: al principio se dirige 
al hombre inocente en el momento mismo de su 
creacion, despues sus enseñanzas sucesivas y progre- 
sivas tienen por objeto la reparacion y perfeccion de 
nuestra naturaleza caida. 

Traigo é la memoria estas nociones, solo para ha- 
cer comprender bien, que la revelacion pertenece á 
un órden distinto del órden natural, á un órden 
añadido á este, á un órden esencialmente sobrena- 
tural y por consiguiente gratuito. La creacion es de 
la naturaleza, la gracia es añadida á la naturaleza; y 
la revelacion pertenece á este órden de la gracia. El 
acto creador y el acto revelador son necesariamente 
distintos respecto de nosotros y no deben ser con- 
fundidos aunque sean simultáneos en cuanto á sn ori- 
gen. Tales son los principios que respetar debe todo 
sistema fllosófico que no quiera chocar de freute con 
las doctrinas mas autorizadas. 

El tradicionalismo absoluto ¿llena esta condicion? 
La revelacion que invoca y que toma por punto de 
partida ¿es la revelacion teológica y sobrenatu- 
ral? Sí; toda vez que al principio tomó el término 
revelacion eu su uce-pcion ordinaria, tal como se ha 
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recibido en las escuelas, sin distinguir una revela- 
cion matural de la revelacion sobrenatual. Esta dis- 
tincion se hizo mas tarde, y pronto veremos cual sea 
su valor. El objeto mismo que se proponian los tra- 
dicionalistas presentando la revelacion como la fuente 
de la palabra y de las ideas, que mo era otro que 
el echar por tierra los fundamentos del deismo y del 
racionalismo, manifiesta que por este nombre de re- 
velacion, entendian verdaderamente la revelacion teo- 
lógica. Nos encontramos por lo tanto en el terrena 
de la verdad histórica atribuyéndoles la doctrina que 
coloca el orígen de la razon cn la revelacion sobre- 
natural, y nos es permitido investigar las conse- 
cuencias lógicas de esta doctrina. 

Seguu este sistema, el hombre no se pertenece á 
sí mismo, no se halla en posesion de su naturaleza, 
no habla, no piensa, no tiene conocimiento alguno 
espiritual, ninguna verdad religiosa y moral, sino por 
efecto de la revelacion esterior y positiva, es decir, 
por medio de la revelacion sobrenatural, como lo 
acabamos de ver. Luego esta revelacion viene á scr 
absolutamente necesaria para constituir la naturaleza 
del hombre. Dios le debe esta revelacion, porque 
creándole' ser pensador, está obligado si quiere estar 
de acuerdo consigo mismo, á darle todo lo que es ne- 
cesario al desarrollo del pensamiento. Pero esta nece- 
sidad absoluta de la revelacion sobrenatural se halla 
en flagrante oposicion con los principios de la teología. 
La razon de gratuito es uno de los caracteres esen- 
ciales de la revelacion sobrenatural, como de todos 
los dones y órden sobrenaturales. Notese bien: si 
tuviera razon el tradicionalismo aseos se segui- 
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ria de aqui que el estado de naturaleza pura no es 
posible, que Dios no habria podido constituir la na- 
turaleza humana sino elevándola al órden sobrena- 
tural, y que por lo tanto la gracia es un elemento 
esencial de la maturaleza. Es asi que la gracia pu- 
sando á ser necesaria deja de ser gracia. Luego se 
ve que este sistema tlende á confundir en el ori- 
gen de las cosas, el órden natural cou el sobrena- 
tural, á absorber el uno en el otro y á identificarlos. 
Destruye absolutamente uno de los caracteres esen- 
ciales que los distinguen. Yo me abstengo de califi- 
car esta doctrina; los teólogos saben bien sin em- 
bargo á que sistema pertenece y como se apellida 
en teol RA 000.0 a o Da la rd 
Ad En el sistema del tradicionalismo abso- 
luto, el carácter divino de las verdades de la fé, 
debe trasportarso y atribuirse á las verdades de la 
razon considerados en sí mismas. Bien sabido es, 
que las verdades de la fé reposan sobre el testimo- 
nio de Dios, autor de la revelacion divina y sobre- 
natural; es absolutamente necesario que se apoyen 
únicamente sobre la misma autoridad. Se puede sin 
duda distinguir estas verdades sobrenaturales por el 
grado mayor ó menor de claridad que poseen, y aun 
por su esencia; mas á pesar de esta diferencia, todas 
ellas tendrán por primer fundamento y origen único 
la autoridad de Dios revelante, y se confunden en 
este punto. 

Ahora bien; siempre se ha establecido en teología 
una distincion esencial de origen cntre las verdades 
naturales conocidas, vistas en sí mismas por la razon, 
y las verdades de fé aceptadas sobre el testimonio de 
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Dios. Para evitar los inconvenientes de esta oposicion 
á los principios de una teología cierta, sería inútil 
recurrir á una fé natural; porque la fé que tau gran 
papel desempeña en el sistema tradicionalista, la fé 
que segun este sistema, es el principio de toda vida 
intelectual, la fé que precede y engendra la razon; 
€s necesariamente la fé divina y teológica, puesto 
que su motivo supremo reside en la revelacion divina 
y en la palabra de Dios. 

Aqui se presenta una nueva serie de consecuencias 
no menos dignas de atencion que las anteriores. No- 
tese bien, que en este sistema, siendo la palabra re- 
velada el principio de las ideas madres y de todos 
los primeros conocimientos intelectuales, no son ya 
solamente las verdades religiosas y morales las que 
forman cl objeto de la revelacion divina sobrenatural, 
sino tambien las verdades naturales en general, to- 
dos los primeros principios de las ciencias. Por con- 
siguiente, todas cestas verdades científicas vienen á 
ser verdades teológicas en algun sentido. Es así que 
las verdades teológicas forman el dominio de la Igle- 
sia y son el olbijeto de su enseñanza divina € infa- 
lible. Luego pertenecen á la Iglesia las verdades cien- 
tificas y las ciencias que no son otra cosa que el 
desarrollo de las axiomas revelados con la palabra. 
Luego la Iglesia tiene la mision de definir por un 
juicio supremo é infalible, todas las cuestiones de 
órden gramatical, lógico, metafísico, matemálico, etc. 
como lo hace en órden á las verdades dogmáticas 
y morales. Hé aquí ctertamente una estension del 
dominio y de le autoridad divina de la Iglesia, á que 
esta jamás aspiró.» 


CAPÍTULO NOVENO. 


—_ Ez Tr — 


gl alma racional forma sustancial del hombre. 


La aplicacion defectuosa del método esperimental 
psicológico, y el prurito de echar por tierra todo lo 
que á la antigua psicología pertenecia, en la pretension' 
de constituir y crear una filosofía enteramente nueva, 
son las dos causas que mas poderosamente han con- 
tribuido á que se echase en olvido este problema im- 
portante y capitol de la ciencia psicológica. Á fuerza de 
tomar en consideracion los actos y fenómenos del alma 
sola prescindiendo de sus relaciones con el cuerpo y 
sas funciones, la filosofia moderna ha llegado en cierto 
modo á persuadirse á sí misma, ó á lo menos á hablar 
un lenguage, segun el cual el cuerpo nada significa en 
la naturaleza y constitucion escncial del hombre, que- 
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dando este circunscrito al alma sola, ó mas bien al 
pensamieuto. Asi vemos á Descartes y á sus discípulos 
reducir el yo ó la personalidad humana, al solo pen- 
samiento actual, y cuando mas á los fenómenos in- 
ternos segun que proceden y se perciben en el alma, 
haciendo abstraccion y escluyendo toda participacion 
del cuerpo. 

Esta inexactitud de lenguage, señal cierta é inevi- 
table de la inexactitud en las ideas, es la que comu- 
nicándose insensiblemente á las diferentes partes de 
la filosofia é infiltrándose poco á poco en sus poros, ha 
dado origen en cierto modo á esa filosofía del yo, que 
bajo diferentes formas y denominaciones puede decirse 
caracteriza la ciencia anticristiana de nuestro siglo. El 
panteismo germénico y el eclectismo moderno que 
tienden é dominar la ciencia filosófica actual, al pre- 
tender sacar del yo bajo una forma ú otra toda la 
ciencia humana con sus principales elementos, vienen 
á ser el eco permanente y como una trasformacion del 
esclusivismo psicológico en ideas y lenguage del Car- 
tesianismo. 

El menosprecio sistemático de la filosofía escolástica 
ha influido tambien á su vez para que esta cuestion 
llegara á ser mirada bajo un punto de vista defectuoso. 
No viendo aqui mas que una simple aplicucion de la 
doctrina general de la Escolástica con respecto á la 
constitucion de las sustancias materiales, la filosofia 
moderna se creyó en el derecho de negar la razon de 
forma sustancial al alma humana, ó á lo menos, de 
mirar con indiferencia y prescindir completamente de 
esta cuestion, refiriéndolae al sistema general de las 
formas sustanciales. Sin embargo, es facil reconocer 
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que cualquiera que sea el grado de probabilidad que 
concederse quiera á aquel sistema tomado por parte 
de su aplicacion general á todas las sustancias corpo- 
reas, y hasta para los que le miren como falso bajo 
este aspecto, su aplicacion á la materia presente me- 
rece una consideracion escepcional, cuando menos 
para los filósofos católicos. 

Sabido es que la Iglesia ha definido solemnemente, 
que la sustancia del alma racional ó intelectual, es la 
forima del cuerpo humano per se et essentialíter. Si bien 
reconozco de buen grudo que semejante definicion de 
la Iglesia no lleva consigo la necesidad teológica y 
absoluta de admitir en el alma racional la razon de 
forma sustancial en el sentido de la filosofía escolás- 
tica, ni tampoco eu el de santo Tomás, no se puede negar 
sin embargo, que en un sentido ú otro, es preciso re- 
conocer en clla esta razon de forma sustancial, y que 
este problema merece por consiguiente un exámen y 
consideracion especiol por parte de todo filósofo cris- 
tiano, independicntemente del sistema general sobre 
los primeros principios de los cuerpos. 

Por otra parte la importancia de este problema se 
revela evidentemente en las deducciones lógicas y en 
las aplicaciones ú que da lugar. La naturaleza y razon 
del influjo ó accion del alma sobre nuestro cuerpo y 
de este en grdeu á aquella, el modo de existencia que 
tiene en el cuerpo con relacion al todo y á sus partes, 
la uuidad especifica de esencia, la razon y unidad e 
persona con otras varias cuestiones psicológicas de la 
mas alta importancia, se hallan en estrecha relacion 
y dependen en su determinacion de esla cuestion 
fundamental. 
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Hé aqui porque santo Tomás que conocia la tras- 
cendencia y las aplicaciones psicológicas de esta cues- 
tion, dedicó á su exámen un lugar preferente estu- 
diándola bajo todas sus fases. Despues de jar con exuc- 
titud el significado de las pulabras, impugna las opi- 
niones contrarias, establece en seguida con toda solidez 
la necesidad de conceder al alma humana la razon de 
forma sustancial, contestando por último á las obje- 
ciones que pudieran presentarse contra esta doctrina. 

Para que uba cosa pueda llamarse forma sustancial 
respecto de otra son necesarias dos condiciones espe- 
ciules, de las cuales resultan y á las cuales se refie- 
ren las demas que son secundarias. 

t.* Que la cosa informada por ella reciba su ser 
propio de esta forma sustancial como de su principio 
inmediato; mas esto debe entenderse en el órden de 

_los principios formales ó constitutivos internos, y no 
en el órden de los principios esternos, ó sea de las 
causas eficientes, en cuyo órden Dios es el principio 
del ser y existencia de las cosas. Asi pues, por parte de 
esta primera condicion, el alma racional será forma 
sustancial, si el cuerpo humano y el hombre reciben el 
ser y la determinacion específica y esencial de tales, 
por razon de la misma, de manera que pueda decirse 
que el cuerpo humano es humano y el hombre es 
esta determinada especie de sustancia y no otra, por 
causa del alma racional que los constituye tales, dán- 
doles ese modo y determinacion de naturaleza y de 
ser, y distinguiéndolos de todas las demas cosas. 

La segunda condicion es que lo que se llama forma 
sustancial sea una sustancia incompleta, de manera que 
no pueda subsistir naturalmente en sí misma y por sí 
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misma de un modo perfecto, completo y cual conviene 
á los supuestos ó personas. Sabido es que la subsis- 
tencia completa ó la razon de persona, ademas de la 
facultad y poder para existir por sí sin unirse á otra 
sustancia, exige tambien la independencia en órden 
á la comunicabilidad de ser y operacion. Por parte 
pues de esta segunda condicion, el alma humana será 
forma sustancial, si no obstante su facultad de exis- 
tir por sí misma conservando su existencia cuando se 
separa del cuerpo, no constituye sin embargo en es- 
tado de separacion una esencia específica completa, 
necesitando unirse al cuerpo para constituir con él la 
uaturaleza humana perfecta y presentar todas las ma- 
nifestaciones posibles de su actividad. En una pala- 
bra; el alma no será forma sustancial, si por sí sola -* 
se posée á sí misma completamente en la línea de sus- 
tancia, sino que necesita comunicarse á otra sustancia | 
para realizar y ejercer todas las acciones respecto de 
la cuales tiene razon de principio ó fuerza vital. Esta 
exigencia y aptitud esencial del alma humana en ór- 
den á comunicarse á la materia para existir y obrar 
en ella y con ella como naturaleza completa y subsis- 
tente, cs la razon de la uuidad del ser, es decir, de la 
unidad de esencia, de existencia y de personalidad en 
el hombre. 

Tal es el sentido que debe darse á las palabras de 
santo Tomás, cuando establece que el alma racional es 
la forma sustancial del hombre, y tal es tambien la 
verdadera inteligencia de los pasages en que determina 
la naturaleza y condiciones de la forma sustancial, á 
lo menos cuando se habla de formas que como nuestra 
alma pueden conservar su existencia sin el cuerpo. 
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Ad hoc enim (1) quod aliquid sit forma substantialis 
allerius, duo requirentur: quorum unum est ut forma sit 
principium essendi substantialiter ei cujus est forma; 
principium autem dico non efectivum, sed formale, quo 
aliquid est, et denominatur ens. Unde sequitur aliud, 
scilicet, quod forma et materia conveniant in uno esse, 
(quod non contingit de principio efectivo ) cum eo ci dat 
esse; el hoc esse est in quo subsistit substantia composita, 
que est una secundum esse, ex materia et forina cons- 
tans. Non autem impeditur substantia intellectualis per 
hoc quod est subsistens, ut probatum est, esse formale 
principium essendi materie quasi suum esse communieans 
maleriz; non est enim inconveniens quod idem sit esse in 
quo subsistil compositum et forma ipsa, cum compositum 
non sit nisi per formam, nec seorsum utrumque subsistal. 

Este pasage ademas de la doctrina relativa á las 
condiciones que debe toner la forma sustancial, des- 
cubre y revela de una manera precisa y terminante, 
porque no repugna la razon de forma sustancial al 
alma humana, á pesar de ser una sustancia inteligente 
y una forma espiritual. Debe tenerse presente para 
evitar confusion de ideas, que cuaudo dice que no 
hay inconveniente en que el compuesto y la forma 
subsistan en un mismo ser, habla del ser de existencia 
y no de la esencia, ni de la subsistencia completa; 
porque en efecto, segun la doctrina de santo Tomás, 
la existencia del hombre que es cl compuesto y su- 
puesto ó persona completa, pertenece al alma, de la 
cual y por la cual se comunica al cuerpo humano. 

Hé aquí otro de sus pasages relativo al significado 


(2) Sum. cent. Gent. Lib. 1.2 Cap. 08. 38 
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que debe atribuirse á la palabra forma sustancial cuando 
se aplica al alma racional, y que revela la fnente del 
santo Doctor sobre este punto: (1; Nulla pars habet 
perfectionem naturz separata á toto; unde anima cum sit 
pars humana natura, non habet perfectionem sue nature, 
nisi in unione ad corpus; quod patet ex hoc quod in 
virlute ipstus animx est, quod fluant ab ca quedam 
potentiz, que non sunt actus organorum corporaliun:, 
secundum quod excedit corporis proportionem: et ite- 
rum quod fluant ab ea potentiz que sunt actus orga- 
norum, in quantum potest contingi á materia corporals. 
Non est autem aliquid perfectum in sua natura, nisi 
actu explicari possif, quod in ea virlute continetur; unde 
anima, licet possit esse et intelligere ú corpore sepa- 
rafa, tamen non habel perfectionem sue natura cum 
est separata ú corpore. 

Fijado ya con exactitud el significado de los t¿rmi- 
nos, el santo Doctor se dedica á refutar las erróneas opi- 
niones de los que pretendian esplicar la union del alma 
racional con el cuerpo, ó bien por medio de una ver- 
dadera mistion; ó bien por la union de contacto, ú 
bien por la simple union entre el agente y paciente, 
no viendo en el alma otra cosa que una fuerza ó agente 
que mueve el cuerpo. 

« Es evidente en primer lugar, (2) que la sustancia 
intelectual no puede unirse al cuerpo por medio de 
mistion; porque las cosas que $e mezclan, reciben re- 
ciprocamente alguna alteracion; lo cual solo puede 
tener lugar en las cosas que convienen ó se asemejan 


(1) Quest. Dispe. De Sptritual. Creat, Ouest. 1,1 Art, 2,7 ad 8,1 - 
(2) Sum. Cont. Gent. Lib. 3,2 Cap. 50, 


EL ALMA RACIONAL ETC. 299 


cn la materia. Es así que las sustancias inteligentes 
no convienen en la materia con las sustancias cor- 
porales, puesto que son inmateriales, como se ha pro- 
bado antes: luego son incapaces de mezclarse con el 
cuerpo. 

Tampoco puede decirse que una sustancia intelec- 
tual puede unirse al cuerpo por medio de contacto, 
tomado estc en su sentido propio. En efecto; el contacto 
solo pertenece á los cuerpos, pues decimos que se 
tocau los cuerpos cuyas estremidades están juntas, y 
estas estremidades son puntos, líneas y superficies, que 
son cosas propias de los cuerpos. Repugna pues que 
una sustancia inteligente que es incorpórea, se una al 
cuerpo por medio de contacto. Dedúcese tambien de 
aqui, que de la sustancia intelectual y del cuerpo no 
puede resullar un ser ó una naturaleza, ni por conti- 
nuacion, ni por composicion ó coligacion; pues todas 
estas cosas no pueden tener lugar sino mediante el 
contacto material, 

Existe sin embargo un modo de contacto con el 
cual una sustancia inteligente puede unirse al cuerpo 
Mt e Y con este modo de tocar, es posible 
que la sustancia inteligente tenga union de contacto 
con el cuerpo; porque las sustancias intelectuales 
obran sobre los cuerpos y los mueven, por lo mismo 
que son sustancias inmateriales y por consiguiente 
mas activas. Empero este no es contacto de cantidad 
sino de virtud ó actividad; y asi es que este contacto 
se diferencia del contacto de estension en tres cosas: 
1.” Que con esta especie de contacto, una sustancia 
indivisible puede tocar otra que sea divisible, lo eual 
no sucede en el contacto corporal; porque un punto 
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indivisible solo puede tocar otro punto indivisible. Por 
el contrario, la sustancia intelectual, aunque es indi- 
visible, puede tocar una estension divisible en cuanto 
obra sobre ella; pues de diverso modo se dice indivi- 
sible el punto y la sustancia intelectual. El punto es 
como el término de la cstension, y por lo mismo tiene 
un sitio determinado en la cantidad continua fuera 
del cual no puede salir; mas la sustancia inteligente 
se lloma indivisible, como no perteneciente, ni incluida 
en sentido alguno, en el género de estension.» 

Santo Tomús manifiesta en seguida que esta union de 
la sustancia inteligente y espiritual con el cuerpo por 
medio del contacto de virtud y accion, es absoluta- 
mente insuficiente para esplicar la naturaleza del 
hombre, refutando en consecuencia la opinion de 
Platon que solo admitia cste modo de union entre cl 
alma y el cuerpo. 

«Inducidos por la razon antes espuesta y otras seme- 
jantes, (1) opinaron algunos que ninguna sustancia 
intelectual puede ser forma del cuerpo. Empero como 
semejante opinion parece hallarse en oposicion con la 
vaturaleza misma del hombre, el cual se compone de 
ulma inteligente y cuerpo, viéronse precisados á 
escogiter csplicaciones capaces de salvar la naturaleza 
humana. Es por cso que Platon y sus partidarios, di- 
jeron que el alma inteligente no se unc al cuerpo como 
forma á la materia, sino como el movente á la cosa 
movida, afirmando que el alma existe en el cuerpo á 
la manera que el piloto existe en la nave; y de esta 
suerte la union del alma con el cucrpo sería solo por cl 


0) Ibid. Oap. 87. 
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<ontacto de virtud antes mencionado. Esta esplicacion 
es inconveniente; pues por el contacto solo de virtud 
ú accion, no puede constituirse un ente que sea una 
naturaleza con unidad propiamente dicha; y sin em- 
bargo de la union del alma con el cuerpo resulta el 
hombre. Luego si se admite esta opinion, el hombre 
no es uno propiamente, y por consiguiente ni ente 
con unidad propia y verdadera, sino que será ente 
con vuidad accidental. 

Á fin de evitar este inconveniente, afirmó Platon, 
que el hombre no es el compuesto de alma y cuerpo, 
sino que el alma sola que se sirve del cuerpo, es el 
hombre, asi como Pedro no es el compuesto del hom- 
bre y del vestido, sino un hombre que usa del vestido. 

Que semejante opinion cs absurda, se demuestra 
claramente: el animal y el hombre son entes sensi- 
bles y materiales, y sin embargo no podria decirse 
esto con verdad, si el cuerpo con sus diferentes par- 
tes no perteneciera á la esencia del hombre y del ani- 
mal, sino que el alma fuese toda su esencia; pues cl 
alma por sí sola no es cosa sensible ni material. Luego 
es imposible que el hombre y el animal sean sola- 
mente el alma que se sirve del cuerpo, y no un ser 
compuesto del alma y del cuerpo. 

Ademas: repugna que sea nna misma cosa la accion 
que procede de dos cosas distintas segun su ser: ha- 
blo aqui de operacion que seca una no por parte del 
término de la accion, sino en cuanto procede ó sale 
del agente; pues cuaudo muchos mueven una, nave, la 
accion es una por parte del efecto producido, que es 
uno solo; pero son muchas acciones por parte delos que 
mueven, puesto que son diferentes las fuerzas con 
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que mueven. ..... a dass 
« » » ». Aunque el alma tiene alguna operacion propia 
en la cual no comunica el cuerpo, como es la accion de 
cutender, tiene tambien otras operaciones que le son 
comunes con el cuerpo, como temer, irritarse, sentir 
y otras; pues estas operaciones se verifican mediando 
mutaciones é impresiones de determinadas partes del 
cuerpo, perteneciendo por consiguiente al alma y 
cuerpo simultáneamente. Luego es preciso que del 
alma y cuerpo resulte un supuesto ó persona, y que no 
se hallen cn el hombre como seres diversos. 

Empero á esta razon puede contestarse en conformi- 
dad ú la opinion de Platou, que no hay inconveniente 
alguno en que el movente y el movido, tengan el mismo 
acto ú Operacion, aunque sean diversos entre sí en 
cuanto al ser. 

Platon admitió que las sobredichas operaciones son 
comunes al alma y al cuerpo, en el sentido de que 
pertenecen al alma como movente y al cuerpo como 
á la cosa movida. Esta opinion es tambien inadmisible 
Ad ia o Aunque el movimiento 
us un acto que se refiere al movente y al movido, sin 
embargo una cosa es determinar ó producir el mo- 
vimiento, y otra cosa diferente recibir cl movimiento. 
Luego si relativamente á la operacion de sentir, el alma 
sensitiva tiene razon de agente y el cuerpo de paciente 
una será la opcracion del alma y otra muy diferente la 
del cuerpo: luego el alma sensitiva tendrá alguna opera- 
cion que lc es propia sin el cuerpo. Luego tendrá tam- 
bien subsistencia propia. Luego no dejará de existir 
destruido el cuerpo. Luego las almas sensitivas de los 
auimales irracionales serán inmortales; lo cual cierta- 
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mente no es probable, por mas que sea conforme á la 
opinion de Platon. 

Otra razon: La cosa movida no recibe del moveute 
la especie ó naturaleza de su ser. Luego si el alma 
solo se une al cuerpo en razou de movente á la cosa 
movida, el cuerpo y sus purles uo reciben su especie, 
ó sea su determinacion esencial del alma: luego des- 
pues de la separacion del alma, el cuerpo y sus partes 
conservarán la misma naturaleza ó especie de ser que 
tenian antes. Esto es evidentemente falso; porque la 
carne, la boca, las manos y demas miembros, solo 
pueden llamarse partes humanas en sentido equivoco 
despues de la separacion del alma del cuerpo, toda 
vez que despues de la muerte, nioguna de estas 
partes conserva la operacion propia que le corres- 
ponde confomme á su especie en cuanto humana. 
Luego es absurdo decir que el alma se une al cuerpo 
solo como el motor al movil, ó como el hombre con 
su vestido. 

Otra razon: La cosa movida no recibe la existencia 
de aquel por quien es movida, sino que su existen- 
cia se presupone al movimiento: luego si el alma se 
une al cuerpo solamente como motor, el cuerpo será 
á la verdad movido por el alma, pero no se podrá 
decir que recibe la existencia mediante ella. Es asi 
que el vivir es como el ser del viviente: luego el cuerpo 
no vivirá mediaute el alma. 

Otra razon: Todo lo que sc mucve á sí mismo, es 
de tal condicion que tiene en su potestad cel moverse 
Ó no moverse, mover ó no mover: es Qsi que segun 
la opinion de Platon, el alma mueve al cuerpo como 
naturaleza que se mueve u sí misma: luego está en 
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la fucultud del alma mover el cuerpo ú4 no moverle. 
Luego si cl alma solo se une al cuerpo como el mo- 
vente al imovil, estará en la potestad de la misma 
el separarse del cuerpo cuando quisiere, y unirse otra 
vez al mismo cuaudo le plazca, lo cual munifiestamente 
os falso,» (XIL.) 
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Conlinuacion del mismo asunto. 
El alma racional cs propiamente forma sustancial 
del hombre. 


Las íntimas relaciones que existen entre la imagi- 
nacion y el ejercicio de las facultades puramente in- 
telectuales, es causa de que aqui como en otras mu- 
chas cuestiones, sea preciso hacer constantes esfuerzos 
para clevarse por encima de los sentidos y de la 
imaginacion, si se ha de llegar á un conocimiento ra- 
cional y científico en esta materia importante; siendo 
de notar, que hasta la razon misma parece contribuir 
á dificultar este exámen. . 

Puede decirse que una de las nociones mas comu- 
ncs y tambien cn cierta manera de las mas funda- 
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mentales en nuestra inteligencia, es la idea de la dis- 
tancia inmensa que media entre los seres materiales y 
las sustancias espirituales: la esperiencia, de acuerdo 
con la razon, nos dice que estos dos órdenes de seres 
se hallan separados por diferencias multiplicadas y ra- 
dicales. ¿Como pues dos seres tan diferentes en sus 
propiedades, podrán llegar ú tener una union tan íntima 
como la que correspoude á la forma sustancial res- 
pecto á la materia? ¿Como una sustancia puramente 
espiritual, cual es el alma humana, puede llegar á cons- 
tituir una subsistencia completa y uxa naturaleza, por 
medio de su union á un principio de un órden pura- 
mente corpóreo? 

«La dificultad de esta cuestion, dice santo Tomás, 
(1) procede de que la sustancia espiritnal es una cosa 
subsistente por sí misma, mas á la forma sustancial le 
corresponde existir en otro, es decir, en la materia, 
respecto de la cual es acto y perfeccion; por lo cual 
parece ser contrario á la naturaleza de la sustancia 
espiritual, el ser forma del cuerpo. Asi es que san 
Gregorio Niceno. ... . atribuyó falsamente á Aristóte- 
les la sentencia de que el alma no es subsistente y que 
se corrompe destruido el cuerpo, fundándose para 
esto en que esta entelekia tiene razon de acto y per- 
feccion del cuerpo natural. 

Sin embargo, si bien se reflexiona es cvidenie que 
debe admitirse que alguua sustancia espiritual, cons- 
tituye la forma humana del cuerpo. Es innegable que 
á este hombre singular, por ejemplo, Sócrates ó Pla- 
ton, le conviene la accion de entender. Ninguna ac- 


(1) Quests. Dispe. De Spir. Creat. Cuest. 1.4 Art, 3," 
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cion puede convenir á un sujeto sino por razon de 
alguna forma, ó sustancial ó accidental que exista en 
el mismo; porque ninguna cosa obra sino en cuanto 
se halla en acto, (en cuanto tiene alguna perfeccion ac- 
tual que sea como cl principio y la razon suficiente del 
acto ú operacion) y una cosa se halla en acto por me- 
dio de la forma sustancial ó accidental, pues es pro- 
pio de la forma el ser actualidad. . .. Luego es pre- 
ciso que el principio de esta accion que llamamos in- 
teleccion, convenga al sujeto inteligente por razon de 
algun principio formal é interno. Al mismo tiempo, el 
principio de esta operacion no es alguna forma que 
dependa en su ser del cuerpo, ni que se halle sujeto 
á las propiedades de la materia y con dependencia 
de la misma, puesto que dicha operacion no se veri- 
fica por medio del cuerpo ó mediante la cooperacion 
de este; de donde se deduce que el principio de esta 
operacion, tiene alguna accion en que no comunica la 
materia corporal. La operacion de cada cosa es con- 
forme á su modo de ser: luego es necesario que el ser 
y esencia de este principio de la inteleccion, se halle 
sobre la materia corporal y sea independiente de ella. 
Es asi que esto cs propio de las sustancias espirituales. 
Luego si se tiene en cuenta todo lo dicho, es pre- 
ciso reconocer que la forma del cuerpo humano, es al- 
guna sustancia espiritual.» 

Veamos ahora como condensando su pensamiento so- 
bre esta cuestion capital, desenvuclve toda cesta doc- 
trina eu la Suma Teológica: (1) 

«Es necesario admitir que la sustancia inteligente 


(1) 1.1 Part. Cuest, 76. Art. 1,2 
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que es principio de la operacion intelectual, es forma 
del cuerpo humano. Porque aquello que es la razon 
primera de una operacion, es la forma de la cosa á 
quien se atribuye aquella operuciou; como la razou 
primera formal porque el cuerpo se dice sano, es la 
sanidad, y la ciencia, la razon de que el alma sea 
y se llame sciente, bajo cuyo concepto la sanidad se 
dice forma de dicho cuerpo y la ciencia forma res- 
pecto del alma como sciente. El fundamento de esto 
es que ninguna cosa obra sino en razon de alguna 
actualidad, y asi en tanto obra una cosa en cuanto 
tiene en sí alguna perfeccion actual que es principio 
de la accion. Ahora bien; es evidente que lo primero 
con que un cuerpo se constituye en razon de vi- 
viente, es el alma; y como quiera que la vida se revela 
en las diferentes cspecies de vivientes segun la di- 
versidad de las operaciones, aquello mediante lo cual, 
como primer origen y principio, producimos cual- 
quiera de estas operaciones vitales, es lo que llama- 
mos alma; porque es indudable que el alma es la cosa 
mediante la cual y por la cual nos nutrimos, senti- 
mos, nos movemos localmente, € igualmente por la 
gual entendemos. Luego este principio con que pri- 
mariamente entendemos, ya sea que se le llame en- 
tendimiento, ya sca que se le llame alma inteligente, 
es la forma de nuestro Cuerpo. ............ 

Si alguno sc empeña en afirmar que el alma inte- 
lectual no es forma del cuerpo, será preciso que en- 
cuentre algun otro modo con que sc pueda decir con 
propiedad que la accion de entender, es accion de 
este hombre: pues cada cual esperimenta en su con- 
ciencia que ¿l es cl que entiende. 
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Una accion puede atribuirse á alguno de tres ma- 
neras; pues se dice que una cosa mueve ú obra, ó se- 
gun toda su naturaleza, como el médico que cura; ó 
segun una parte, como el hombre vé mediante el ojo; 
ó accidentalmente, como cuando se dice que el sujeto 
blanco edifica; pues el ser blanco es accidental res- 
pecto del que edifica. Mas cuando decimos que Sá- 
crates ó Platon entiende, es evidente que esta accion 
no le conviene accidentulmcute, pues se le atribuye 
en cuanto es hombre, y la razon de hombre se pre- 
dica de él esencialmente. Luego ó es preciso decir 
que Sócrates entiende con toda su naturaleza, como 
lo dijo Platon, afirmando que el hombre es el alma 
inteligente solamente; ó es preciso decir que el en- 
tendimiento es alguna parte de Sócrates, 

No puede admitirse la primera hipótesis, segun se 
demostró antes; porque es la misma persona ó el 
mismo hombre el que percibe en sí que entiende 
y que siente, y sin embargo el sentir no se verifica 
sin el concurso del cuerpo: luego el cuerpo consti- 
tuye una parte del hombre. 

Resulta pues que el principio intelectual con que 
Sócrates entiende, debe ser alguna parte del mismo 
Sócrates, de manera que se halle unido de un modo 
ú otro al cuerpo de Sócrates. 

AA A Algunos ptatendierone es- 
j dablecsr que el principio intelectual se une al cuerpo 
como su motor, y que en este sentido del enteudi- 
miento y del cuerpo resultaba la unidad suficiente 
para que la accion del entendimiento se pueda atri- 
buir el todo. La falsedad de esta opinion se puede 
manifestar con varias razones. 
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Primera: el entendimiento no mueve el cuerpo sino 
mediantc el apetito ó voluntad, cuyo movimiento pre- 
supone la operacion del entendimiento. No se puede 
decir que Sócrates entiende porque es movido por 
el entendimiento; sino antes al contrario deberá de- 
cirse, que porque Sócrates enlieude, por eso es mo- 
vido por el entendimiento. 

Segunda: Siendo Sócrates un individuo de una na- 
turaleza, cuya esencia se compone de materia y forma, 
si el principio inteligente no es su forma, siguese 
que este principio inteligente no pertenecera á su esen- 
cia y que se deberá compurar á todo este individuo 
apellidado Sócrates, como el motor á la cosa movida. 
Es asi que la inteleccion es una operacion que se re- 
cibe en el mismo agente y que no pasa á otro sujeto. 
Luego la accion de entender no puede atribuirse á 
Sócrates, si solamente es movido por el entendimiento 
sin que este sea parte csencial y sustancial de Sd- 
crates. 

Tercera: aunque la accion de la parte se atribuye 
alguuas veces al todo, como la accion de la vista al 
hombre; nunca sin embargo se atribuye á otra parte, 
á no ser accidentalmente; asi es que no decimos que 
la mano vé porque vé el ojo. Lucgo si no resulta 
uua naturaleza del principio intelectual y Sccrates, 
la accion del entendimiento no puede atribuirse á 
Sócrates. Y si Sócrates es un todo que se compone 
ó resulta de la union del entendimiento con las de- 
mas cosas que se hallan en Sócrates, y al mismo tiempo 
este principio ivteligente solo se une á las demas co- 
sas ó partes como motor, se seguirá que Sócrates no 
es uno verdaderamente y por consiguiente ni ente ó 
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esencia una, toda vez que la unidad de cualquiera cosa 
es conforme al ser de la misma. a 

Resulta pues de lo espuesto que solo puede ad- 
mitirse el modo que pone Aristóteles, á saber; que 
este hombre entiende, porque el principio intelec- 
tual es su forma. Luego la operacion misma del en- 
tendimiento revela que el principio de la inteleccion 
se une al cuerpo como forma. 

Puede demostrarse esto ademas, por el concepto 
de la especie humana. Porque la naturaleza de una 
cosa se descubre y revela por su operacion: es asi 
que la operacion propia del hombre en cuanto hom- 
bre, es la inteleccion, puesto que por esta operacion 
se distingue y eleva sobre todos los demas animales. 
borro. oo...» » . » Luego es preciso que el 
hombre se constituya en su propia especie por medio 
de la cosa que es principio de esta operacion; cs asi 
que la especie de la naturaleza se toma de la forma 
que la determina: luego es preciso que el principio 
intelectual sea la forma propia del hombre. 

Se debe tener presente sin embargo, que cuanto 
una forma es mas noble y perfecta, tanto mas do- 
mina la materia corporal, menos ligada se halla á 
sus condiciones y mas se eleva sobre la misma por 
parte de su operacion y fuerza activa. ....... 
EA Y cuanto mas se asciende en la 
perfeccion gradual y rclativa de las formas, se en- 
cuentra en ellus mayor elevación sobre la materia 
elemental: asi vemos que el alma vegetativa se eleva 
mas sobre la materia que la forma ele:nental, y el 
alma sensible mas que la vegetativa. -El alma humana 
es la última y mas perfecta en la escala de las formas: 
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asi es que de tal manera se eleva sobre la materia 
corporal, que poste alguna potencia y operacion en 
que de ningun modo comunica la materia corporal. 
Esta potencia es la que sc llama entendimiento.» 
Conviene no perder de vista tambicn que la teoría 
del sauto Doctor sobre la animacion del feto se halla 
cu completa armonia con la doctrina que se acaba 
de csponer. En efecto: entre las diferentes opiuiones 
en que se han dividido los filósofos en órden al pro- 
cedimiento que sigue la naturalcza en la generacion 
del hombre, ó mejor dicho, en la animacion del feto, 
hay dos que reunen mayores visos de probabilidad 
sobre las otras. Unos han creido que la animacion 
del feto se verifica por mcdio de trasformaciones su- 
cesivas pero completas, es decir, que el feto, animado 
primero por la vida vegetativa, lo es despues por el 
alma sensitiva, á la cual sucede el alma racional 
cuando aquel adquicre la organizacion necesaria para 
la vida humana; y como quiera que el alma racional 
no solo cs origen de la vida y facultades intelec- 
tuales siuo tambien de la vida y facultades sensiti- 
vas, el advenimiento del alma racional lleva consigo 
la esclusion del alma sensitiva, asi como esta escluye 
la puramente vegetativa. Otros piensan que la ani- 
macion del feto se verifica inmediata y esclusiva- 
mente por medio del alma racional, la cual existe en 
el feto desde los primeros tiempos de la concepcion. 
Santo Tomás se inclina á la primera opinion que era 
la mas comun y recibida en su tiempo, asi como hoy 
parece serlo la segunda. Razones poderosas militan 
en favor de cada una de cestas dos opiniones, y es 
dificil y lo será siempre averiguar de cierto la ver- 
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dud sobre este punto á cousa de las condiciones es- 
peciales del problema. 

Dejando pues á las dos opiniones en su probabili- 
dad, lo que sí convicne notar es que el santo Doctor 
refuta vigorosamente las otras tres hipótesis que 
sobre este punto habian sido esengitadas. Habia al- 
gunos en efecto, que decian que las operaciones vi- 
tales del embrion procedian solamente de la madre, 
lo cual equivale á negar la animacion real y la vida 
del feto, afirmacion absurda, puesto que «las funcio- 
nes vitales como el sentir y el nutrirse, han de pro- 
ceder de un principio interno y no de un principio 
esterno y estraño al operante. » 

UÚtros admitian que la animacion del feto se veri- 
fica por medio de trasformaciones sucesivas, pero sin 
que el alma sensitiva escluyese la vegetativa, ni lu 
racional la sensitiva, lo cual equivale á admitir la 
coexistencia de tres almas distintas real y sustancial- 
mente en el hombre. Esta opinion sobre destruir la uni- 
dad sustancial de naturaleza y de persona en el hom- 
bre, se halla en contradicción con el testimonio de la 
conciencia que nos revela la unidad é identidad del 
principio sensitivo y del inteligente: ¡pse idem homo 
est, quí percipit, se intelligere, el sentire, dice el santo 
Doctor. 

La tercera hipótesis es la que santo Tomás refuta 
con mayor calor y energia como la mas absurda y pe- 
ligrosa, y es la de aquellos que pretendiau que eu lu 
animacion del hombre, ni habia sucesion ni coexis- 
fencia simultinea de diferentes almas, sino que por 
la virtud ó actividad natural generativa, el alma ve- 


getativa producida primero, era trasformada y con- 
se 40 
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vertida cn sensitiva y esta se convertia á su vez en 
alma racional, de mancra que la misma alma que 
antes era solo sensitiva pasaba á ser racional, opi- 
nion que sobre propender evidentemente al materia- 
lismo, envuelve la negacion de la creacion y de la 
inmortalidad de nuestra alma; «pues siendo esta, como 
dice el santo Doctor, una sustancia inmaterial, no 
puede ser causada por generacion sino solo por crea- 
cion de Dios. Luego afirmar que el alma inteligente 
es causada por el generante, equivale á afirmar que 
no es subsistente y por consiguiente que percce con 
el cuerpo.» Cum sit immaterialis substantia, non po- 
test causari per generationenm, sed per creationem ú Deo. 
Ponere ergo animam intellectivam causari dí yenerante, 
nihil aliud est nisi ponere'eam non subsistentem, et per 
consequens corrumpi eam cum corpore. (XWT.) 


CAPÍTULO ONCE. 


a 


Solidez y aplicaciones de la tecría espuesta en los 
capítulos anteriores. 


Si se tiene en cuenta lo que antes hemos consignado 
sobre la necesidad para todo filósofo católico de ad- 
mitir en un sentido ú otro que el alma racional es 
forma esencial del hombre; si se reflexiona sobre las 
condiciones necesarias para la razon de forma sustan- 
cial; si se tienen presentes en fin, las esplicaciones de 
santo Tomás sobre esta materia, será fácil á todo hom- 
bre pensador reconocer la solidez de la doctrina que 
aqui desenvuelve, y que la solucion presentada por él 
de este problema fundamental de la psicologia, es la 
única capaz de conciliar las dificultades y resolver por 
medio de una esplicacion tan plausible como filosófica 


316 CAPÍTULO ONCE. 
la naturaleza y condiciones de existencia del alma hu- 
mana. 

Si echamos á un lado las opiniones que pretenden 
esplicar la union del alma con el cuerpo por la mis- 
tion ó coligacion, esplicaciones acceptables unicamente 
para una filosofia materialista, es preciso reconocer que 
todas las demas esplicaciones vienen á parar cn último 
resultado ó á la union del alma con el cuerpo en razon 
de principio movente solamente, ó ú la union de la 
misma como forma sustancial. Ahora bien; ¿cual de estas 
opiniones envuelve mayor conformidad con los fenóme- 
nos que la esperiencia y el sentido íntimo nos revelan 
dentro de nosotros mismos? ¿Cual de estas esplicacio- 
nes sulva mejor Ja verdad de la naturaleza humana y su 
personalidad, y sobre todo su unidad sustancial? ¿No 
os evidente que desde el momento que se supone que 
el alma racional, ó el principio inteligente  inmate- 
rial que existe en cl hombre, se une al cuerpo como 
un simple motor do cste, desaparece la naturaleza 
humana tal cual nos la presenta el testimonio de 
nuestra conciencia, y hasta el sentido comun de 
los hombres, que siempre han imirado y mirurán ul 
cuerpo como una parte esencial de su naturaleza? 
Lucgo toda esplicacion que tienda ú destruir la uni- 
dad sustancial de naturaleza y de personalidad en el 
hombre, ó en otros términos, toda solucion de este 
problema que no salve la unidad de sustancia y de per- 
sona en el hombre de manera que el cuerpo entre como 
elemento esencial en esta unidad, cs necesariamente 
falsa é insostenible cn buena filosofia. 

Este es el principio fundamental y la base sobre que 
gira toda la teoría de santo Tomás, tanto en s8u parte 
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de refutación ó negacion, como en la parte de afirma- 
cion. Los que no quieran conceder con él la razon de 
forma sustancial al alma humana, vienen á recaer ne- 
cesariamcnte en la opinion de Platon, expresada bajo 
una forma ú otra. La afirmacion capital de la hipótesis 
ú teoría platoniana es que el hombre ó la naturaleza 
humana se halla constituida completamente por sola el 
alma racional; ó lo que viene á ser lo mismo, que el 
concepto esencial completo del hombre como naturaleza 
y como persona, es solo el concepto del principio inte- 
ligente que se manifiesta en él, y que el cuerpo no en- 
tra como elemento esencial y necesario de la natura- 
leza humana. De aqui la scgunda afirmacion de Platon 
y su escuela, á saber; que el alma racional solo se une 
al cuerpo como se unc el principio movente ú la cosa 
movida, afirmacion que es una consecuencia necesaria 
de la primera. ¿Qué nos dicen ahora sobre estas afirma- 
ciones el sentido comun y la conciencia de acuerdo con 
la razon? 

Si consultamos el sentido comun de los hombres, 
desde el filósofo que cjercita su inteligencia en ele- 
vadas especulaciones metafísicas, hasta el hombre del 
vulgo que habla y obra segun la direccion del simple 
instinto intelectual, hallarémos que al hablar del hom- 
bre y de la natnraleza humana, no entienden significar 
por estos nombres el pensamiento solo ni el alma sola, 
que es su principio; sino que por el contrario quieren 
expresar con estos nombres una naturaleza compuesta | 
de alma inteligente y de cuerpo como de dos elemen- 
tos necesarios y uuidos íntimamente entre sí, de ma- 
nera que en fuerza de esta union formen y constitu- 
yan una sola naturaleza sustancial completa. Pregún- 
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tese á cualquiera si al hablar del hombre y concebir 
su nataraleza, concibe dos sustancias completas é in- 
depeudientes entre sí en órden á su ser, ó si solo 
conciben entre ellas una union semejante á la que 
existe entre el piloto y la nave por él gobernada, ó 
entre el casco del buque y el vapor que le comunica 
movimiento; y responderá sin vacilar, que no. 

Una cosa análoga sucede con respecto ú la perso- 
nalidad, pdtque el sentido comun que nos enseña que 
cada individuo de la especie humana es una persona, el 
mismo nos enseña tambien que el cuerpo entra como 
una parte integrante y como un elemento esencial de 
esta persona. 

Pero hay mas aun: la razon misma de acuerdo con 
la esperiencia de los fenómenos internos segun se re- 
velan en la conciencia, no permite dudar sobre 
este punto. Para nosotros que no vemos las esencias 
intimas de las cosas en sí mismas, es incontestable en 
toda buena filosofia, que los efectos y operaciones sirven 
de condicion y de base racional á la inteligencia para 
llegar al conocimiento'de las causas y de su naturaleza. 
Luego el único medio legítimo para llegar á la verdad 
relativamente á la naturaleza del hombre y sus predi- 
cados csenciales, es el procedimiento racional basado 
sobre la observacion de los fenómenos psicolígicos 
revelados en el sentido íntimo. La naturaleza de una 
cosa y las condiciones de su ser, se hallen en relacion 
necesaria con sus operaciones, ó como dice santo 
Tomás, operari sequitur esse, el juxta modum operandi, 
est modus essendi. Ahora bien: si la idea ontológica de 
la personalidad completa, exige que la sustancia á 
quien se utribuye la subsistencia perfecta se posea á 
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si misma quoad esse, et operari, es decir, que pueda exis- 
tir y producir sus operaciones por sí misma sin nece- 
sidad de comunicarse á otra sustancia, es á todas lu- 
ces evidente que el alma racional no constitoye por 
si sola la personalidad completa del hombre. En el 
hombre ademas de las operaciones puramente inte- 
lectuales é inmateriales como son los actos del en- 
tendimiento y de la voluntad que son absolutamente 
independientes de la materia y no requieren ningun 
órgano corporal, existen tambien otras de un órden 
inferior como son los actos de la sensibilidad, los 
cuales no pertenecen esclusivamente al alma como los 
del órden puramente intelectual, sino que dependen 
necesariamente en su ejercicio de los órganos corpó- 
reos: luego ó es preciso negar la unidad personal del 
yo humano, estableciendo en el hombre dos personas, 
una de las cuales sea el principio y el sujeto subsis- 
tente de las operaciones puramente intelectuales, y 
la otra de los fenómenos de la sensibilidad; 6 es pre- 
ciso admitir que el cuerpo entra como elemento ne- 
cesario en el yo humano, considerado como persona 
completa. [pse idem homo est, dice el santo Doctor, qui 
percipit se intelligere el sentire. 

Y no se nos diga que la sensacion pertenece tam- 
bien al alma esclusivamente; porque si bien se puede 
admitir que le pertenece esclusivamente en razon de 
primer origen y causa propia, toda vez que el alma 
es la primera razon, el principio de las sensaciones y 
el sujeto percipiente de las mismas, si se quiere, 
siempre será preciso conceder que estos fenómenos 
dependen de una manera ú otra de los órganos cor- 
porales, puesto que sin ellos no pueden ejercerse. De 
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aqui es que el alma separada del cuerpo carece de 
las sensaciones y no se halla sujeta á los fenómenos 
de la sensibilidad, al paso que puede ejercer libre- 
mente las operaciones puramente intelectuales. 

Por otra parte la eficacia de esta demostracion sub- 
siste siempre, aun cuando se pretenda negar toda 
especie de participacion por parte del cucrpo cn los 
fenómeuos de la sensibilidad. Cualquicra que sea la 
independencia que concederse quiera ú los fenóme- 
nos sensibles, no se podrú negar á lo menos la de- 
pendencia necesaria de la materia y de las condicio- 
nes orgánicas que envuelven los fenómenos y oOpe- 
raciones de la vida vegetativa. Es asi que estos fe- 
nómenos radican en el alma, que es su primera razon 
y principio lo mismo que de los sensibles é intelectua- 
les; y por otra parte cl testimonio del sentido intimo 
nos enseña que forman parte de la personalidad hu- 
mana; puesto que es el mismo yo el que esperimenta y 
percibe estos fenómenos, que el que esperimenta los 
de la vida animal é intelectual: luego en todo caso y 
50 pena de pasar por encima del testimonio de la con- 
ciencia, es absolutamente necesario admitir, que ni la 
naturaleza humana ni la persona humana son cl alma 
racional sola, sino el compuesto del alma y del cuerpo, 
y que este entra como elemento necesario y esencial 
en el yo como persona. 

¿Dirá por ventura alguno para eludir la fuerza de 
este raciocinio, que las funciones de la vida vegeta- 
tiva proceden de un principio vital distinto del alma 
racional? Pero este efugio desesperado, sobre otros 
muchos inconvenientes y sobre ser contrario al tes- 
timonio del sentido íntimo, lleva consigo el incon- 
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veniente de dividir al hombre en dos sustancias vi- 
vientes, resultando de aqui que el hombre no podrá 
aupellidarse un viviente, sino dos seres ó sustancias vi- 
vientes. Por otra parte, admitida esta hipótesis, no 
vemos porqué al separarse el alma racional con sus fa- 
cultades intelectuales y sensibles, el cuerpo queda 
tambien privado de toda funcion vital; porque si el 
principio vital de los fenómenos de la vida orgánica 
vegetativa, es enteramente distinto del principio vital 
de las funciones de la sensibilidad y del entendi- 
miento, los primeros podrán permanecer y manifes- 
tarse en el cuerpo humano despues de la separacion 
del alma racional. 

La aplicacion de este raciocinio al coucepto especi- 
fico de la naturaleza humana, nos conduce á un resal- 
tado análago. En la escala de los seres, el hombre 
constituye una naturaleza especifica, distinta esencial- 
mente de los animales, de las plantas, de Jos metales 
etc. Semejante distincion esencial entre el hombre y 
los animales, por ejemplo, solo es concebible admi- 
tiendo en el hombre alguna cosa, que formando parte 
de su esencia, no pertenezca á la esencia del irracio- 
nal. Es asi que esta distincion esencial solo pnede re- 
ferirse y buscarse en el alma racional como principio 
de las operaciones intelÓbtuales, por medio de las cua- 
les venimos en conocimiento de la diferencia esencial 
que existe entre estos dos acres: luego es preciso que 
el alma racional entre como parte y como uno de los 
elementos esenciales del hombre como naturaleza es- 
pecífica. Luego el alma racional no constituye por sí 
sola la personalidad completa humana, sino que es una 
parte ó elemento de la misma. 


, 41 
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Creemos que las reflexiones que acabamos de esponer 
sobre el raciocinio de santo Tomás bastan para recono- 
cer la profundidad filosófica y la solidez de su doctrina 
sobre este punto. Y téngase presente que aqui no se 
trata de procedimientos abstrusos: nada de cavilacio- 
nes ni sutilezas escolásticas; las nociones comunes sobre 
la esencia de las cosas, laidea de persona y de natura- 
leza especifica por una parte, y por otra las prescripcio- 
nes del sentido comun, y mas que todo la observacion 
exacta de los fenómenos psicológicos segun se revelan 
en el fondo de la conciencia, hé aquí las únicas bases 
sobre que levanta santo Tomás sus raciocinios para es- 
tablecer que el alma racional d sea el principio vital 
inteligente del hombre, sc une al cuerpo en razon de 
forma sustancial. Ello es cierto que la imaginacion se 
revela á primera vista contra esta afirmación, y que es 
preciso que la razon pura se cleve por encima de ella 
para llegar á la apreciacion conveniente de esta ver- 
dad; pero no lo es menos que solo con estu doctrina 
puede salvarse la verdad de la naturaleza y la unidad 
sustancial de la persona humana, sin ponerse en con- 
tradiccion con las prescripciones de la ruzon y con 
la esperiencia de los fenómenos internos. 

Por otra parte, por grandes que scan las dificul- 
tades que envuelve y envoÑerá siempre este pro- 
blema, puesto que se trata de uno de los problemas 
mas fundamentales, dificiles é importantes de la psi- 
cología, siempre será una verdad que la solucion de 
santo Tomás es preferible á la solucion de la escuela 
platónica y de todos aquellos psicólogos antiguos ó 
modernos, que acercándose mas ó menos á esa opinion, 
reducen la union del alma con el cuerpo á la union 
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del motor al movil, ó del agente principal al instru- 
mento. 

Semejante esplicacion es absolutamente insosteni- 
ble; porque como nota santo Tomás, la unidad de 
naturaleza y la unidad personal del yo humano de- 
saparecen inevitablemente desde el momento en que se 
supoue verdadera esa hipótesis. El agente principal 
y su instrumento son dos sustancias, son dos natura- 
lezas, son dos seres completamente distintos entre sí, 
y de cuya union jamás resulta ni puede resultar un 
solo supuesto ó una persona. El artífice que mueve 
y se sirve del martillo, el vapor que comunica el 
movimiento al buque, el fuego que calienta y agita 
el agna á que se aplica, solo se unen accidentalmente, 
y es por eso que de su union no resulta ni una na- 
turaleza ni una persona ó supuesto. La union del vapor 
con el casco del buque como motor al movil, no basta 
para que estas dos sustancias constituyan un mismo y 
solo supuesto operante, sino que por el contrurio, cada 
una de ellas es uu supuesto completo, siendo esta la 
razon porque las operaciones ó efectos de la una no 
pueden atribuirse á la otra de dichas sustancias. Luego 
si el alma racional solo se une al cuerpo de alguno 
de los modos indicados, nos veremos precisados á 
admitir que el cuerpo ts un supuesto completo, y el 
alma á su vez otra persona completa. Luego cuando 
decimos que Pedro discurre y siente, la palabra Pe- 
dro, solo significa el alma racional, y no el indivi- 
duo compuesto de alma y cuerpo; y sin embargo é 
este es á quien conviene la denominacion de Pedro 
conforme al lenguage y sentido comun de los hom- 
bres. Ademas, si este nombre singular solo significa 
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la personalidad del alma racional, cuando queramos 
hablar de las operaciones ó fenómenos propios del 
otro supuesto, es decir, del cuerpo, será preciso in- 
ventar otro nombre aplicable y correspondiente al 
cuerpo solo del hombre, puesto que las operacio- 
nes de un supuesto completo no se pueden atribuir 
á otro. . 

Concluyamos pues, que si se han de evitar estos gra- 
ves inconvenientes con otros acaso mayorcs, conse- 
cuencias necesarias de dicha hipótesis, asi en el órden 
filosófico como en el teológico, es necesario recuno- 
cer que el alma racional se une al cuerpo como su 
forma sustancial. Lo cuul no quicre decir otra cosa 
sino que el alma humana es una sustaucia incompleta 
incapaz por lo mismo de obrar completamente por sí 
sola, es decir, de ejercer y realizar independientemente 
de otra sustancia todas las operaciones de que puede 
ser principio vital, como son lus de la vida animal y 
nutritiva: que tiene aptitud y como una tendencia ne- 
cesaria á unirse con el cuerpo para llegar por medio 
de esta union al complemento específico de la natu- 
raleza ó esencia, á la subsistencia ó personalidad 
completa, y al ejercicio y desarrollo completo de su 
actividad vital. 

Infiérese de la teoría espuésta, que el alma racio- 
nal, al paso que comunica el ser de la existencia al 
cuerpo, puede decirse que eu cambio recibe de este 
el complemento de su naturaleza y de su subsisten- 
cia ó personalidad; puesto que mediante esta nnion 
adquiere las condiciones de operacion propias de las 
sustancias completas, y llega á poseerse á si misma ple- 
namente qguoad esse, el operari. 


SOLIDEZ Y APLICACIONES ETC. 325 


Infiérese lo segundo, que solo esta teoría puede dar 
una esplicacion plausible y señalar la razon suficiente 
de la unidad de naturaleza y de persona que el sen- 
tido comun de acuerdo con el testimonio de la con- 
ciencia atribuyen al hombre. Concíbese sin gran di- 
ficultad en efecto, que la union de dos sustancias 
incompletas, puede dar por resultado una naturaleza 
y una persona completa; pero no es facil concebir, 
ó mejor dicho, es absolutamente inconcebible, que de 
la union de dos sustancias completas, como serían 
el cuerpo y cl alma racional, en la hipotesis de Pla- 
ton y de toda escuela que niegue la union sustancial, 
resulte una naturaleza ni una persona. Ni es otro el 
pensamiento de santo Tomás cuando al examinar la 
mencionada hipótesis de Platon, señala como uno de 
sus inconvenientes cl destruir la unidad sustancial 
de naturaleza y de persona que se halla en el hom- 
bre. Si el alma se une al cuerpo solo como su motor, 
no es posible concebir la unidad del yo humano, en 
el cual vienen á reflejarse todos los fenómenos inter- 
nos, ó como dice el mismo santo Doctor, el hombre 
no podrá denominarse unum simpliciter, mi tampoco 
un ente Ó wna esencia, toda vez que segun el cono- 
cido axioma de los metafísicos, unum, et ens convertun- 
tur; y que la naturaleza y condiciones de la unidad 
trascendental de una cosa, se halla en relacion con la 
naturaleza y condiciones de su ser. 
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UI 


Mas deducciones y apiicaciones de esta Coctrina: 
Independencia del alma como ser inteligente de la 
ma:eria. 


Muchos de los modernos filósofos, partidarios bajo 
una forma ú otra del psicologismo absoluto de Des- 
cartes, parecen reducir la personalidad del hombre al 
principio inteligente. Para ellos la persona humana no 
es otra cosa que el yo pensanto, eliminando de ella de 
una manera implícita los fenómenos orgánicos de la 
vida sensible y animal, comunes al alma y al cuerpo. 
De aqui la inexactitud no solo de lenguage sino tam- 
bien de ideas que se revela hasta en la definicion del 
hombre. El hombre, nos dicen estos psicólogos, es 
una inteligencia servida por órganos, y con esta defini- 
cion, qne por lo demas no es otra cosa en el fondo 
que un plagio de Platon, creen haber avanzado mucho 
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en la ciencia del hombre, y poco falta para que se per- 
suadan á sí mismos, que han realizado algun impor- 
tante descubrimiento psicológico. 

Siu embargo, si se examina esta definicion y otras 
análogas que darse suelen del hombre, siquiera no 
sea mas que por tener la satisfaccion de abandonar 
la manoseada y vulgar de la filosofía escolástica, no 
será dificil reconocer, que la verdad y la exactitud 
filosófica no es lo que caracteriza esta definicion. Exa- 
minada á la luz de una razon severa é imparcial, se- 
mejante definicion equivale á decir en su significado 
literal y propio, que la inteligencia sola es la que 
constituye al hombre en razon de existencia subsis- 
tente ó persona y que el cuerpo es un medio, un 
órgano, un mero instrumento de esa inteligencia, á la 
manera que el ortífice se sirve del instrumento que 
maneja para ejercer su fuerza y su actividad, y produ- 
cir sus efectos. Es evidente que la unidad sustancial 
de naturalcza y de persona en el hombre como com- 
puesto de alina y cucrpo, desaparece con semejante 
doctrina. Así pues esta definicion no es mas que Ja 
expresion mas elegante y disimulada del pensamiento 
de Platon sobre este punto, ó sea sobre la doble sub- 
sistencia completa del hombre, y la union del alma ra- 
cional al cuerpo como simple principio movente ó 
causa eficiente del movimiento del cuerpo. 

¿Es cierto que el alma sola constituye la perso- 
nalidad del hombre? Es preciso desenganarse; la ló- 
gica es inflexible en sus deducciones y so pena de 
ponerse en manifiesta contradicción con sus leyes, 
los que admiten el principio con Platon, es preciso 
que admitan tambien con él todas sus deducciones 
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lógicas, como lo hizo el filósofo griego. Si la per- 
sona humana es lo que se ha dado en llamar el yo 
pensante, y este yo pensante es el alma sola, es pre- 
ciso, conceder tambien que el alma se une al cuerpo 
como el motor al movil esterno, con una union acci- 
dental solamente, sin retroceder ante ninguna de las 
deducciones absurdas á que arrastra el principio. 
Sin embargo, el sentido comun que prescnta la per- 
sonalidad humana completa como el resultado de la 
union del alma con el cuerpo; el sentido comun que al 
dar cl nombre de persona á un individuo cualquiera 
de la especie humana, intenta expresar y signilicar con 
esta denominacion, no el alma sola ni el cuerpo solo, 
sino el alma y cuerpo unidos, estará siempre alli para 
protestar contra las pretensiones de semejante filo- 
sofía. Ello es cierto que la cscucla psicologista, si- 
guiendo el ejemplo de sn fundador, pretenderá tal vez 
ocultarse á sí misma las tendencias estremas y lógicas 
de su sistema por medio de palabras vagas; pcro el 
hombre imparcial solo descubrirá aqui el esfuerzo es- 
teril de la inteligencia que quiere hacer desaparecer 
de su propia vista las consecuencias del principio 
adoptado. Que esto y no otra cosa pueden significar 
las palabras de Descartes, cuando despues de negar 
que cl alma dé movimiento al cuerpo, añade: «La na- 
turaleza me enseña... . que yo no solo me hallo alo- 
jado en el cuerpo a la manera que el piloto en el bu- 
que, sino que ademas me hallo unido á él muy estre- 
chamente y de tal manera confundido y mezclado con 
él mismo, que compongo un solo todo con él.» (1) 


(1) Moedit. da 
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A pesar de la confusion ( incxactitud de lenguage 
que se observa en este pusage, hay una cosa bien ter- 
miuante en él, y cs la reduccion de la personalidad 
humana á sola el alma, toda vez que el yo es el que 
está alojado en el cuerpo. Por muy estrecha que se 
quiera suponer despues de esto su union con el 
cuerpo, nuaca se podrá evitar la necesidad lógica 
de admitir en el hombre dos subsistencias absolutas 
y completas, siendo nccesario en consecuencia re- 
formar el lenguage comun que solo expresa un su- 
puesto en cada individoo de la especie humana. 
Estas observaciones adquieren mayor fuerza si se 
tiene en cuenta, que segun el mismo filósofo, la csen- 
cia del alma solo consiste cn ser «una cosa que 
piensa; » pues es evidente, que en este caso será ne- 
cesario señalar y admitir en el hombre otra fuerza vital 
que pueda ser principio de las operaciones vitales que 
este ejerce y que no se hallan comprendidas en el pen- 
samiento. 

Cualquiera que libre del espiritu de partido cxa- 
mine con la fria razon el pasage citado y otros aná- 
logos del gefe del psicologismo moderno, reconocerá 
que Descartes caminando en esta parte sobre la'base 
errónea de que cl alma sola constituye el yo ó la 
persona humana, y obligado por otro lado cn fucrza 
del sentido comun y testimonio de la propia con- 
ciencia á reconocer una nnion íntima entre el alma 
y el cuerpo, muy superior á la que existe entre el pi- 
loto y el buque, y hasta á la que existe entre el mo- 
vente y el movil, prefirió eludir la dificultad con pa- 
labras vagas, antes que confesar la subsistencia rela- 
tiva é incompleta del alma. Tal vez prevcia, que la 
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admision de esta premisa conducia lógicamente á ad- 
mitir en el alma la razon de forma sustancial con 
santo Tomás, opinion que era preciso evitase á toda 
costa el que se presentaba en el mundo con la modcsta 
pretension, no solo de reformador, sino de fundador 
de toda la ciencia filosóllca. Y sin embargo, ese mismo 
santo Tomás que apcllida al alma racional forma sus- 
tancial del hombre y que por lo mismo reconoce entre 
estas dos sustancias una union mas íntima indudable- 
mente que la que en buena lógica puede reconocer 
Descartes, jamás llegó á decir que el alma humana se 
halla confundida y mezclada con el cuerpo, como lo hace 
el filósofo francés. 

Para santo Tomás el alma se une al cuerpo, pero 
no se confunde ni mezcla con él; porque la mistion solo 
es propia de las cosas corporales. El alma racional es 
una sustancia espiritual, y si se une al cuerpo es como 
una sustancia incompleta á otra sustancia incompleta 
tambien é inferior, á quien comunica su ser y la de- 
terminacion específica, pcro conservando siempre la 
supcrioridad y como el dominio de la existencia que 
retira y conserva consigo cuando perece el hombre 
compuesto de las dos sustancias, en virtud de la se- 
paracion del alma, la cual como principio informante, 
era el origen no solo de las funciones vitales sino de la 
existencia y ser del cuerpo humano como humano. 

Vesenvolvamos mas esta doctrina, puesto que cons- 
tituye uno de los puntos principales de la ciencia 
psicológica, y viene á ser como el complemento de la 
teoria de santo Tomás sobre la naturaleza y union del 
alma con el cuerpo. 

La existencia en los entes criados acompaña siem- 
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pre á la forma y está en relacion con la misma. Donde 
quiera que hay una forma, allí se encuentra tambien 
una existencia correspondiente ú esa forma: si la for- 
ma es accidental, la existencia será accidental; si la 
forma es sustancial, la existencia lo será tambien; si 
la forma es material, la existencia que lleva consigo 
podrá decirse tambien material, no porque la existencia 
tenga mada de comun con la materia, sino porque su 
denominacion se toma del sujeto afectado por ella: js 
al contrario la forma es espiritual, su existencia será de 
la misma especle, toda vez que aun en la hipótesis de 
la distincion real entre la esencia y existencia de las 
cosas, esta distincion no impide para que la existencia 
sea considerada como un modo inseparable de la esen- 
cia real, y por lo mismo análoga y correspondicnte á 
aquella. Esta relacion necesaria entre la forma y la 
existencia actual, es lo que quiere significar santo 
Tomás por aquella afirmacion que tantas veces repite 
en sus Obras: esse per se sequitur formam, proposicion 
que no quiere decir otra cosa eu la terminología dcl 
santo Doctor, sino que toda forma real, ya sea infor- 
mante, yn sea subsistente por sí misma, lleva consigo 
el acto de la existencia, y que esta existencia está 
en relacion con la naturaleza propia de la forma. 
Empero aunque la existeucia acompaña y sigue 
siempre 4 la furma, no es absolutamente idéntica la 
conexion, ni uno mismo el modo de relacion entre 
estas dos cosas. En las formas puramente informantes 
cuales son aquellas que no pueden existir por sí 
solas, sino que para existir requieren necesuriamente 
la union actual con la materia, como son las formas 
sustanciales de los animales y en general todas las 
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formas materiales, que en la teoría de santo Tomás 
se denominan especialmente tales, por lo mismo que 
dependen de la materia para existir, la existencia 
acompaña y sigue á la forma, no como á su sujeto 
adecuado sino como á su razon inmediata de ser; cu 
otros términos, las indicadas formas llevau consigo la 
existencia, no porque esta pertenezca á la forma 
sola y se recibá cn ella como eu su sujeto propio, 
sino porque esa forma es la razon inmediata y sull- 
ciente de la existencia y determinacion especifica 
del compuesto y supuesto, que es lo que propiamente 
existe. 

Sobre toda la esfera de estas formas pure infor- 
mantes € incapaces de existir por sí solas, existe otro 
órden de formas ó esencias simples pure subsistentes, 
es decir, que no solo no necesitan de la union actual 
con la materia para existir, sino que ni siquiera tie- 
nen aptitud d capacidad para esta union. Tales son los 
ángeles ó inteligencias, como las llamaban los Escolás- 
ticos, que en razon de su subsistencia completa y como 
personas perfectas, son absolutamente y en todo órden 
independientes de la materia, perteneciéndoles por 
consiguiente la existencia no solo como ú Ja razon for- 
mal de ser, sino como al sujeto ó cosa que es. Los Es- 
colásticos para expresar este diferente modo de relacion 
del acto de la existencia con las diversas especies de 
formas, solian decir con su acostumbrada precision, 
que las formas materiales pure ¿rformantes, llevan 
consigo la existencia (am:yuam id, quo res est; pero que 
las formas subsistentes, llevan consigo la existencia, 
quatenus sunt íd, quod est. 

Entre estos dos órdenes de formas encuéntrase el 
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alma racional que participa de los dos géneros, siendo 
á un mismo tiempo informante y subsistente: asi es que 
le convienen los predicados positivos que envuelven 
perfeccion y que se pueden enunciar de todas las for- 
mas sustanciales generalmente, pero no los que en- 
vuelven imperfeccion: y por otro lado participando 
de los atributos propios do las formas perfecté sub- 
sistentes, no los abarca sin embargo todos con igual 
grado de perfeccion. Como forma informante, es la ra- 
zon formal de la existencia del compuesto, le comunica 
la determinacion especifica, y es el principio de sus fun- 
ciones vitules, como sucede en todas las demas formas 
que se unen ú la materia; empero como sustancia sim- 
ple y espiritual, no depende en su existencia de la union 
actual con la materia, como se verifica en las demas 
formas inferiores, las cuales por lo mismo se denomi- 
nan materiales y pure informantes. La existencia actual 
de las formas inferiores, preexige como condicion esen- 
cial la union actual con la matcria; porque solo el su- 
puesto ó sustancia resultante de esta union, es sujeto 
propio y ¡ecipiente adecuado de la existencia que 
acompaña á dichas formas, en el sentido esplicado antes; 
y de aqui la corrupcion de estas sustancias completas 
cuando se verifica la separacion de la forma, en razon 
á que niuguna de las dos partes separadas es sujeto 
adecuado y suficiente de la existencia con que existia 
el supuesto ó sustancia completa, constituido con las 
mismas unidas. 

Por el contrario, el alma racional como sustancia 
simple é inmaterial, lleva consigo la existencia como 
sujeto adecuado y suficiente de le misma, ó como 
decian los Escolásticos, famquam id, quod est; resultando 
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de aqui que á diferencia de lo que sucede en las formas 
materiales, el ser de la existencia con que existe el 
hombre, pertenece al alma, de la cual se comunica al 
compuesto. Podremos decir por lo tanto, que en las 
sustancias inferiores, como los animales, las plantas 
etc. la existencia compete inmediatamente al com- 
puesto ó supuesto, y mediatamente, á la materia y 
forma de que se compone; pero que en el hombre la 
existencia pertenece en primer término é inmediata- 
mente al alma racional, y como en segundo térraino, al 
compuesto que recibe esta existencia del alma en vir- 
tud de su union con el cuerpo. 

Por obseuras y poco acceptables que se presenten 
estas ideas á los partidarios del psicologismo esclusivo 
y absoluto, acostumbrados como se hallan á no traspasar 
los sentidos y la conciencia en la resolucion de los pro- 
blemas psicológicos, eliminando enteramente cl ele- 
mento ontológico, los verdaderos pensadores acostum- 
brados á plantear y examinar estos grandes problemas 
colocándose en un punto de vista mas elevado y por lo 
mismo mas en relacion con la naturaleza 3 condiciones 
de los mismos, reconocerán tal vez que no es facil des- 
echarlas sin incurrir el peligro de graves inconse- 
cuencias. Es preciso reconocerlo: aqui no caben mus 
que dos soluciones, la de Platon y la de santo Tomás: 
los que rechazen la segunda, se verán conducidos por 
la fuerza indccliuable de la lógica á la primera bajo 
una forma ú otra, con todos los inconvenientes que 
quedan indicados y que santo Tomás desenvuelve con 
tanta energia. ¿Y no es evidente tambien que la ne- 
gacion de dicha doctrina lleva consigo la necesidad 
de admitir en el hombre dos existencius humanas, una 
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para el alma y otra para el cuerpo? Pero en este caso, 
ademas de la dificultad de conciliar la unidad personal 
con osta doble existencia, al separarse el alma del 
cucrpo, cste podria continuar existiendo como cuerpo 
humano y no como una masa inerte; á no ser que se 
preflera decir que el cucrpo humano en cuanto humano, 
solo se distingue de las plantas y del cuerpo de los ani- 
males por la diferente disposicion de los órganos, es 
decir, accidentalmente, puesto que la organizacion por 
sí sola sin relacion con el principio vital, no es mas 
que la determinada colocacion de las moléculas de la 
materia. 

La teoría de santo Tomás no solo evita estos in- 
convenientes, sino todos los demas absurdos espues- 
tos cn la refutacion de la tcoría de Platon. El hom- 
bre perece ó muere, porque deja de poseer la exis- 
tencia y el ser que recibia del alma. El compuesto, la 
sustancia completa, la persona humana deja de exis- 
tir, nó porque se aniquile ni destruya la existencia 
que antes tenia, sino porque esta existencia propia é 
iuseparable del alma, que es su sujeto primario y 
como su recipiente propio, se retira de él al separarse 
el alma del cuerpo. La muerte para el hombre como 
para los animales es la separacion del alma de la ma- 
teria, pero con la notable diferencia de que cuando 
muere el animal, perece la naturaleza del auimal y tam- 
bien la existencia que tenia, puesto que ni el cuerpo ni 
el alma conservau la existencia qne se hallaba en el 
animal; pero cuando muere el hombre perece sí la na- 
turaleza humana, pero no perece la existencia humana, 
que recibiéndose y perteneciendo al alma como su 
sujeto propio, persevera en ella y con ella; y la muerte 
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del hombre ó la no existencia de la persona humana, 
solo signilica y envuelve en su concepto filosófico, en 
la teoría de santo Tomás, que el alma cesa de comu- 
nicar su propia existencia al cuerpo y de constituir 
en union con él una persona completa y una natura- 
leza completa. 

Yengamos ahora á uno de los corolarios mas im- 
portantes de toda esta doctrina. Hemos visto á santo 
Tomás demostrar la simplicidad, subsistencia y espi- 
ritualidad del alma, tomando por punto de partida 
los hechos psicológicos presentados por la concien- 
cia: le hemos visto escluir toda materinlidad del alma 
humana, apoyándose sobre la naturaleza de las opc- 
raciones intelectuales: le hemos visto en fin, probar 
la independencia esencial del alma de toda materia, 
por la independencia, simplicidad é inmaterialidad del 
pensamiento. El santo Doctor siguiendo su mótodo psi- 
cológico y ontológico á la vea, á posteriori y á priori 
al mismo tiempo, despues de haber subido dec los 
efectos á las causas y de los fenómenos á la sustancia, 
desciende ahora de la causa al efecto y de la sustan- 
cia á los fenómenos, para completar el desarrollo de 
su teoría. 

Previendo por un lado la dificultad que tal vez ha- 
Marian algunos en conciliar cn el alma racional la 
razon de forma sustancial del cuerpo con la iude- 
pendencia y superioridad de sus facultades y opera- 
ciones intelectuales, y queriendo señalar al propio 
tiempo la razon suficiente de la independencia de la 
inteligencia de todo órgano corporal y de toda mate- 
ria, reconoce en la perfeccion, superioridad y eleva- 
cion de la misma sustancia del alma racional el funda- 
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mento como la razon á priori de las condiciones del pen- 
samiento. Segun él cuanto una forma sustancial es mas 
perfecta, tanto mas elevada é independiente perma- 
nece respecto de la materia á la cual se une, subordi- 
nándola y dominándola, por decirlo asi, mas y mas 
á las condiciones propias de su naturaleza, en razon del 
grado de su perfeccion. Esta afirmacion conforme en 
un todo á la sana razon, la apoya tambien sobre la 
observacion misma de las sustancias naturales, la cual 
nos revela que las operaciones de los cuerpos inani- 
mados so hallan mas sujetas á las condiciones pura- 
mente materiales, no produciendo sus efectos sino 
mediante cl calor, el frio, dureza, peso etc. al paso 
que las funciones de los animales se hallau menos li- 
gadas ú la materia y sus condiciones propias. De aqui 
es que cl alma racional, que es la última y mas per- 
fecta de las formas capaces de unirse á la materia, 
domina de tal mancra á esta, que posée algunas fa- 
cultades absolutamente independientes de la materia 
y sus condiciones, como son la inteligencia y la vo- 
luntad, cuyas operaciones se ejercen sin dependencia 
alguna de órgano corporal. 

«Se debe considerar, dice despues de haber. pro- 
bado que el alma es forma sustancial del cuerpo, que 
cuanto la forma es mas noble, tanto mas domina la 
materia corporal y menos ligada se halla á la misma, 
elevándose por consiguiente mas sobre ella, por parte 
de su operacion ó virtud activa. ........... 
LA Y cuanto mas se subc en la escala de 
perfeccion de las formas, se halla que la energia de la 
forma sobrepuja ó se hace mas independiente de la 
materia elemental, como el alma de los ae mas 
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que la' forma de los elementos, y el alma sensible mas 
que el alma vegetativa. > 

Desenvolviendo mas su pensamiento en la Suma 
contra los (rentiles, añade: (1) «- Aunque la materia y la 
forma unidas constituyen un solo ente, no por eso es 
preciso aduitir que la materia igualc siempre en per- 
feccion el ser de la forma actuada; antes por el con- 
trario, cuanto la forma es mas noble, tunto escede en 
su modo de ser á la materia, lo cual aparecerá mani- 
tiesto á cualquiera que atienda á las operaciones de las 
sustancias, mediante las cuales venimos en conoci- 
mieuto de sus naturalezas, pues la operacion de cada 
cosa está en relacion con su modo de ser. De aqui se 
infiere que la forma cuya operacion escede las condi- 
cioues de la materia, tambien ella debe ser superior á 
la materia cn la dignidad de su ser. 

Asi es que observamos ciertas formas que son las mas 
inferiores, las cuales no pueden producir mas que cicr- 
tas operaciones que se hallan cu relacion con aquellas 
cualidades que son meras disposiciones de la materia, 
como lo frio, lo calieute, húmedo, seco, etc...... so- 
bre estas formas cncuentranse otras semejantes en al- 
gun modo ú las sustancias superiores, no'solo en el mo- 
vimiento, sino por parte del conocimiento; asi es que 
tienen poder para producir algunas operaciones su- 
periores á las sobredichas cualidades orgánicas, si 
bien estas operaciones no se realizan sino mediante 
ulgun órgano corporal. Tales son las almas de los 
brutos; pues el sentir é imaginar, no se ejercen por 
medio del calor ó del frio, sin embargo de que estas 


(1) Lib. 2.2 Cap. 68. 
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cualidades son necesarias para la conveuiente dispo- 
sicion de los órganos. 

Sobre todas estas formas, hállase otra que es seme- 
jante á las sustancias superiores aun en cuanto al gé- 
uero de conocimiento que es la inteleccion; de manera 
que esta forma tiene poder para operaciones que se 
ejercen con entera independencia de órgano corporal; 
y esta es el alma intelectual del hombre: pues la 
accion de entender no se reuliza por medio de algun 
órgano corporal, por lo cual es preciso que lo que 
es principio de la inteleccion cn el hombre, que es el 
alma racional, escediendo como escede las condiciones 
de la materia corporal, no se halle subordinada total- 
mente á la materia, como sucede en las otras formas 
materiales: lo cual se revela en su inteligencia en la 
cual no comunica la materia corporal. Sin embargo 
como la“ operacion intelectual del alma humana, ne- 
cesita precisamente de otras potencias que solo obran 
mediante órgano corporal, á saher, la imaginacion y 
los sentidos, esto mismo indica que se une natural- 
mente al cuerpo para constituir la naturaleza humana 
completa. » 

Esta doctrina no puede ofrecer dificultad alguna 
para los que admitan y reconozcan la distincion que 
existe entre el pensamiento actual y la esencia ú sus- 
tancia misma del alma, principio y causa de este 
pensamiento. Solo puede presentar una dificultad in- 
superabke para Descartes y sus partidarios, que iden- 
tificando absolutamente el pensamiento actual con la 
misma esencia y sustancia del alma, se cierran á sí 
mismos todo camino para llegar á esa independencia 
de la inteligencia y sus funciones viteles propias, de 
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toda materia y de los órganos corporales, en la hipó- 
tesis de la union del alma al cuerpo como forma sus- 
tancial del mismo. Un error arrastra lógicamente á 
otro. Descartes haciendo consistir la esencia del alma 
en el pensamiento actnal, debia negarle la razon de 
forme y adoptar necesariamente la opinion de Platon. 
Los hombres reflexivos que buscan en la ciencia de- 
mostraciones sólidas, ó cuando menos opiniones apo- 
yadas sobre datos de la razon ó de la esperiencia y 
nó hipótesis y afirmaciones gratuitas, saben el grado 
de probabilidad que alcanza la pretension de Des- 
cartes. El alma que vemos pasar sucesivamente de- 
un pensamiento á otro pensamiento, á la duda, á la 
certeza, á la opinion; el alma eu cuyo fondo vemos 
aparecer y desaparecer alternativamente multitud de 
operaciones intelectuales, ¿no podrá existir en nin- 
gun caso ui por ningun espacio de tiempo sin el 
ejercicio actual de sus facultades intelectuales? 
¿Donde está aqui la repugnancia ó contradiccion ab- 
soluta de los términos? Y si prescindiendo por el 
momento de todo raciocinio, nos atenemos á la simple 
observacion psicológica de los fenómenos de la con- 
ciencia, observacion tan preconizada por Descartes y 
sus secnaces, como la única base solida de la psicologia, 
¿cuales son los pensamientos actuales que tiene un 
hombre profundamente dormido.? ¿Quien es capaz de 
señalar el ejercicio de la iuteligencia y voluntad en el 


niño que se halla en el vicntre de la madre? 
Que si se nos contesta que en estos casos y Otros 


análagos existen las operaciones intelectuales, y solo 
falta la conciencia interna de las mismas, yo contesturé 
á mi vez que esto viene á ser una verdadera peticion 
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de principio y equivale á confesar que semejante 
afirmacion es una hipótesis completamente gratuita. Si 
se tratara de funciones de la vida vegetativa, ó nutri- 
tiva, todavia seria dable prescindir del testimonio de la 
conciencia, pudiendo adquirir algun conocimiento de 
su existencia mediante la esperiencia de los senti- 
dos. La razon pura por medio de raciocinios a priori, 
podrá tambien, si se quiere, llegar á algun cono- 
cimiento siquiera sea muy imperíecto de la natu- 
raleza y condiciones de las operaciones intelectua- 
les, prescindiendo de la conciencia inmediata de las 
mismas; pero cuando se trata de la existencia misma 
de estas acciones, cuando se trato del pensamiento 
actual, la conciencia y sola la conciencia es la que 
puede fundar nuestras afirmaciones, sin que sea dable 
prescindir de ella so pena de salir del terreno científico 
para entrar en el terreno de las suposiciones gratuitas. 
El pensamiento actual es un hecho singular del órden 
intelectual, y estos fenómenos singulares solo perte- 
necen al dominio del sentido intimo. 

Por otra partc si cn alguno debicra reconocerse el 
derecho de afirmar esta existencia continuada y nece- 
saria del pensamiento actual en.oposicion, ó á lomenos, 
prescindiendo del testimonio de la conciencia, no es 
seguramente en Descartes puesto que tieme la estrana 
pretension no solo de establecer toda la psicología, sino 


de levantar todo el edificio de la ciencia humana sobre 
la base movediza del yo; que establece un fenómeno 


singular del sentido íntimo como la base de toda la filo- 
sofia, y que aplica el método psicológico á todos los 
ramos de la ciencia. 

Concluiré este capítulo trascribiendo las palabras de 
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sauto Tomás en que revela las relaciones armónicas que 
envuelve su doctrina relativa á la naturaleza y modo 
de union del alma con el cuerpo. 

«De esta suerte (1) se puede reconocer tambien el 
admirable enlace de las cosas entre sí; pues encontra- 
mos siempre que lo ínfimo del género superior, se * 
halla próximo al grado supremo del género inferior 
de los seres. Por eso vemos que los grados infimos en 
el órden de los animales esceden poco la vida de las 
plantas. ........ Por lo cual dice san Dionisio 
que la sabiduría divina une los estremos de las cosas 
superiores con los principios de las inferiores. Así es 
como encontramos en el órden de las sustancias cor- 
porales alguna cosa, es decir, el cuerpo humano, com- 
plexionado con suma igualdad, que se acerca de al- 
gun modo á lo ínfimo del órden superior, ó sea al 
alma humana, que se halla en el último grado en el ór- 
den de las sustancias espirituales, como se reconoce 
por su modo de obrar. Y es por eso que puede decirse 
en cierto modo que esta alma intelectual del hombre, 
constituye como cierto horizonte y el confin de los seres 
corpóreos é incárporeos, en cuanto que por una parte 
cs una sustancia espiritual en sí misma, pero al propio 
tiempo cs forma de un cuerpo.» 


(1) Ia. 


CAPÍTULO TRECE. 


Si el alma existe en algun lugar determ:nado 
del cuerpo. 


, 

Uno de los corolarios mas importantes de la doc- 
trina de santo Tomás sobre la naturaleza y modo de 
union del alma con el cuerpo, corolario que el mismo 
sunto Doctor desenvuelve por sí mismo en mas de un 
lngar de sus obras, es la afirmacion de que el alma ra- 
cional reside toda en todo el cuerpo y toda en cualquier 
parte de él. Esta afiriacion, estraña á primera vista 
é incomprensible absolutamente para el filósofo mate- 
rialista acostumbrado á negar lo que escede 1ns facul- 
tades y percepciones de los sentidos, debe ofrecer tem- 
bien bastantes dificultades á los partidarios del método 
psicológico exagerado que pretenden basar y construir 
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toda la ciencia psicológica sobre los fenómenos de con- 
ciencia, climinanJlo de ella todo elemento ontológico 
y los procedimientos á priori. Asi no es de estrañar que 
Descartes, verdadero padre del psicologísmo absoluto 
y esclusivo, se haya afanado en probar que el alina hu- 
mana reside en la glándula pineal; como sc afanara De- 
mócrito para establecer el asiento del alma en la ca- 
beza, Parmenides en todo el pecho, Epicuro y los Estó- 
icos en el corazon, siendo imitados y seguidos en csta 
parte por la escuela sensualista del pasado siglo la 
cual en fuerza de sus tendencias materialistas queria 
identificar el alma con alguna parte determinada del 
cuerpo. 

Y sin cmbargo, por estraña que aparezca á primera 
vista esta opinion de sauto Tomás, deja de serlo deade 
el momento que se la examina á la luz de la razon 
pura, separada y libre de las representaciones de los 
sentidos y de la imaginacion. Mas aun: toda escuela 
espiritualista, si ha de merecer este nombre y si ha 
de ser lógica eu sus doctrinas, se verá en la necesidad 
de admitir esta afirmacion de santo Tomás, puesto 
que es una consecuencia necesaria de la espiritualidad 
y simplicidad del alma. Es incontestable en efecto, 
que la perfecta simplicidad del alma escluye toda idea 
de divisibilidad en partes, y que la estension es atri- 
buto peculiar y propio de la sustaucias materiales. Luego 
la espiritualidad y simplicidad del alma escluyeu de 
ella toda divisibilidad y estension en partes. Luego es 
una preocupacion grosera de la imaginacion el repre- 
sentarse la sustancia del alma racional como coesten- 
dida á todo el cuerpo y como distribuida por todo él, 
haciendo corresponder su sustancia con las diferentes 
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partes del cuerpo. Hé aquí porque dice santo Tomás 
que considerada el alma como un todo esencial, se 
halla toda en todo el cuerpo y toda en cualquier parte 
de él. 

Pero la esencia del alma no solo se salva en cualquier 
purte del cuerpo, puesto que en cualquiera de estas 
que se quiera señalar, alli está el alma dándole el ser 
sustancial, es decir, el ser parte humana; sino que por 
ruzoa de su espiritualidad perfecta y de su simplici- 
dad, es absolutamente indivisible, de manera que ni 
es capaz de division por sí misma, ni cs susceptible 
de esa division por razon de otra cosa. Por razon de 
esta indivisibilidad absoluta que conviene al alma ra- 
cional á causa de la superioridad y perfeccion de su na- 
turaleza, se distingue especialmente de otras formas 
inferiores materiales, las cuales si bien no son divisi- 
bles per se independientemente de la materia á que se 
hallan unidas, supuesto que por sí solas no son cuer- 
pos, sino solo ó principios sustanciales del cuerpo; 
ó formas accidentales de los mismos, son sin embargo 
susceptibles de alguna division por razon del sujeto en 
que se reciben. Bajo este concepto la forma de la pie- 
dra puede decirse indivisible y divisible á la vez: 
iodivisible esencialmente, ea cuanto su esencia se sal va 
igualmente en toda la piedra y en cualquiera parte de 
la misma: divisible per accidens, porque cada parte de 
la piedra dividida conserva. una parte de la forma 
sustancial total; del mismo modo que si se divide un 
cuerpo cualquiera, se dividen al propio tiempo las for- 
mas ó disposiciones accidentales que le modifican como 
el color, estension, figura etc. 

El grado de perfeccion en las formas acia J 
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especialmente en las que tienen razon de alma ó prin- 
cipio de funciones vitales, lleva consigo la ncce- 
sidad de una organizacion mas ó menos perfecta 
por parte de la materia, según que esta organiza- 
cion la hace susceptible de recibir y unirse al prin- 
cipio vital que viene á ser como su acto y perfcc- 
cion dándole el ser de viviente. De aqui es que el 
alma humana no solo es indivisible por razon de su 
espiritualidad y simplicidad, sino tambien á causa de 
la organizacion que requiere por parte del cuerpo como 
disposicion necesaria ó á lo menos como condicion sine 
qua non para la union; porque la complicacion, variedad 
y perfeceion de órganos que exige el cuerpo humano 
para hallarse en disposicion de ser animado ó infor- 
mado por el alma, hace que si se divide aquel en dos 
partes, no pueda perseverar en cada una de ellas el 
alma, siendo preciso que las dos d cuando menos la una 
de ellas, segun sea el modo con que se verifique esta 
division, no contengan el número de partes y condicio- 
nes de organizacion necesarias para la union y ejercicio 
de las facultades y funciones del alma racional. 

Deducese de aqui que esta indivisibilidad del alma 
como todo esencial, conviene tambien á las almas sen- 
sitivas de los animales, como son á lo menos aque- 
Mos cuya variedad y perfeccion de órganos se acercan 
á la organizacion del cuerpo humano. Luego el alma 
racional es indivisible eu su naturaleza y sustancia; 
primero, por ser una sustancia simple y espiritual: se- 
gundo, por razon de la perfeccion de organizacion que 
requiere por parte del cuerpo: empero el alma de los 
animales perfectos, es indivisible solo á causa de la 
perfeccion orgánica que deben poseer. 
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Si se habla pues del alma como sustancia y como todo 
esencial, la opinion de Descartes y de todos los filó- 
sofos que se afanan en señalarle un lugar ó asiento de- 
termiuado en alguna parte del cuerpo, no solo es evi- 
dentemente errónea, sino que es absurda hasta la enun- 
ciacion misma de la cuestion, pudiendo decirse que ca- 
rece de sentido. Una sustancia perfectamente simple 
y espiritual, no existe ui se balla ligada como tal, á 
ningun lugar determinado; pues esto es atributo y 
propiedad de las cosas materiales. La cuestion pre- 
sentada de esta mancra, solo puede admitir algun modo 
de solucion para los que admitan en todo su rigor la 
opinion que se atribuye á Platon relativamente á la 
union del alma al cuerpo como un simple motor al 
móvil. 

Es preciso tener en cuenta ademas, que en todo caso 
y cualquiera que sea la hipótesis que se quiera adoptar 
sobre el modo de union centre el cuerpo y cl alma racio- 
nal, la dificultad permanece en pié y será idéntica en 
el fondo, bien sca admitiendo la existencia del alma en 
todo el cuerpo, bien sea concretándola á una parte de- 
terminada del mismo; porqne es evidente que la parte 
por ser parte, no deja por eso de ser un cuerpo con es- 
teosion, divisibilidad y composicion de otras portes me- 
nores. Luego este modo de solucion del problema ea com- 
pletamente inútil y esteril pura los que hacen profesion 
de pertenecer ú la cscucla espiritualista como Descartes 
y sus partidarios: la cuestion presentada de esta suerte 
solo puede tener sentido en una filosofía materialista. 

Sin embargo la indivisibilidad absoluta del alma ra- 
cional en sn sustancia y como todo esencial, es com- 
patible con su divisibilidad como todo potencial ó vir- 
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tual, es decir, como sustancia dotada«de facultades ó 
fuerzas vitales diferentes. La sustancia del alma, sin de- 
jar de ser espiritual, una é indivisible, posée diferen- 
tes facultades y es principio de operaciones y funcio- 
nes variadas y muy diferentes entre sí. Considerada 
bajo este aspecto, el alma constituye un todo virtual ó 
de poder, que por una parte realiza y ejerce su acti- 
vidad por medio de potencias ú facultades indepen- 
dientes de toda materia, como son el entendimiento y 
la voluntad; y que por otra funciona mediante órganos 
corporales, como en las operaciones de la vida vegeta- 
tiva y de la sensibilidad. En este seutido y bajo este 
punto de vista, no hay inconveniente en decir que el 
alma cs divisible y consiguientemente que reside en 
alguna parte determinada del cuerpo. Pero esto no 
querrá decir otra cosa, sino que el alma por parte de su 
actividad y potencias, reside especialmente en aque- 
llas partes y órgamos mediante los cuales se ejerce y 
en los cualcs se manifiesta este ó aquel determinado 
modo de su actividad. Asi podemos decir que el alma 
reside eu los ojos y no en los pies en cuanto ú la 
fuerza visiva de que es principio, en cuanto que esta 
fuerza se ejerce y manifiesta mediante los ojos; y lo 
mismo deberá decirse relativamente de las demas po- 
tencias y funciones de la sensibilidad. 

De aqui puede inferirse que hablando con rigor 
filosófico, no debe decirse que el entendimiento y la 
voluntad residen en parte determinada del cuerpo, 
puesto que son facultades absolutamente indepen- 
dientes de la materia, y cuyas acciones no se realizan 
por medio de órganos materiales. Luego es inexacta, 
cientificamente hablando, la opinion comun y vulgar 
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qne coloca la inteligencia en el cerebro como en su 
asiento propio, peculiar y esclusivo; y este modo de 
concebir las facultades intelectuales solo puede admi- 
tirse en un sentido impropio, indirecto y como zer 
quamdam relationem el appropriationem,en cuanto resi- 
den en el cerebro los órganos de aquellas facultades 
sensitivas que escitan la inteligencia y le suministran 
materia y objeto para sus funciones. 

Tal es en resumen la doctrina de santo Tomás sobre 
este punto, doctrina que puede servir al propio tiempo 
de aclaracion y complemento de su teoria sobre la na- 
turaleza y condiciones de union del alma con el 
cuerpo. 

«Si el alma, dice, (1) se umiera al cuerpo como 
motor del mismo solamente, podria admitirse que no 
se halla en cualquiera parte del cuerpo, sino en una 
solamente mediante la cual moviese las demas. 

Mas puesto que el alma se une al cuerpo como forma, 
es necesario decir que existe en todo el cuerpo y en 
cualquiera parte de él, puesto que no es forma ac- 
cidental del cuerpo, sino sustancial; y la forma sus- 
tancial no solo es perfeccion del todo sino de cada parte. 
Porque resultando el todo del conjunto y reunion de las * 
partes, la forma del todo que no dá ser á cada una de las 
partes del cuerpo, es una forma que consistirá en la 
composicion y órden, como la forma de una casa; y esta 
es solo forma accidental. Empero el alma es forma sus- 
lancial; por lo cual es forma y acto, no solo del todo 
sino de cualquiera de sus partes. Por eso es que cuando 
el alma se aparta del cuerpo, asi como el cuerpo que 


(1) Sum. Tiol 1.2 Part. Cuest. 75. Ari, 8. 
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queda no puede llamarse animal mi hombre, sino en 
sentido equivoco, á la manera qne sucede cuando lla- 
mamos animal al que lo es pintado ó hecho de piedra, 
lo mismo se verifica respecto de la mano, los ojos, la 
carne y los huesos. Y señal de esto es tambien, que 
ninguna parte del cuerpo conserva su propia operacion 
despues que se separa el alma, siendo asi que todo lo 
que conserva el ser de su especie conserva tambien la 
operacion que corresponde á esta especie. Lu perfeccion 
ó acto esencial, está en aquello de quien es acto y 
perfeccion: luego es necesario que el alma este en todo 
el cuerpo y en cualquiera parte del mismo. 

Que el alma existe toda en cualquier parte de! cuerpo, 
sc puede concebir teniendo presente que supuesto que 
todo se lama aquello que se divide en partes, hay tres 
especies de totalidad correspondientes á otros tantos 
" ¡odos de division. 

Existe una especie de todo que se divide en partes 
cuantitativas ó de cstension, como toda una linea, ó 
todo el cuerpo. Hay tambien otro todo que se divide 
en partes de razon y de esencia; como la cosa definida 
se divide en partes de que consta la delinicion. El 
tercer todo es el todo potencial que se divide en partes 
de virtud. Téngase presente que las partes de virtud 
de una cosa, son las facultades y fuerzas activas que 
convienen á alguna naturaleza. 

El primer modo de totalidad na conviene á lus 
formas sino accidentalmente; y ann esto solo conviene 
á aquellas formas que ticnen una aptitud ó relacion 
indiferente respecto del todo de cantidad y de sus 
partes; como se vé cn la blancura, la cual cuanto es de 
sí, se compara del mismo modo á toda la superficie que 
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á una de sus partes: de aqui es que si se divide la su- 
perficie, se divide tambien accidentalmente su blan- 
cura. Mas la forma que por razon de su naturaleza 
especial y propia, requiere diversidad en las partes del 
sujeto en que se recibe, como es el alma y especial- 
mente la de los animales perfectos, no se compara del 
mismo modo al todo estenso y á sus partes; y por eso 
no se divide ni accidentalmente, es decir, por division 
de la estension. Asi es que la totalidad cuantitativa ó 
de estension, no puede atribuirse al alma ni directa 
ni indirectamente. Mas la totalidad segunda que se 
considera segun la perfeccion de la esencia, conviene 
á los formas propiamente y per se, y lo mismo la to- 
talidad de virtud; porque la forma es el principio de 
las operaciones. 

Si se pregunta pues si la blancura está toda en toda 
la superficie y toda en cualquiera parte de ella, es 
preciso distinguir: porque si se habla de la totalidad 
cuantitativa que conviene accidentalmente á la blancura, 
no se halla toda en cualquiera parte de la superficie. 
Y lo mismo debe decirsc cn órden á su totalidad de 
virtud, pues mayor impresion puede causar en la vista 
la blancura de toda la superficie que la que reside en 
una de sus partes. Pero si se habla de la totalidad 
específica y esencial, toda la blaucura existe en cual- 
quiera parte de la superficie. 

Mas como quiera que el alma racional, no tiene 
totalidad alguna cuantitativa ó de cstension, ni por sí 
misma ni siquiera accidentalmente, bastará decir cuando 
se trata de ella, que está toda en cualquicr parte del 
cuerpo segun la totalidad de perfeccion especifica y 
de esencia, pero no segun la totalidad de virtud; por- 
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que no reside en cualquiera parte del cuerpo, si se la 
considera por parte de sus facultades, sino en los ojos 
por parte de la fuerza visiva, en los oidos por parte de 
la facultad auditiva y asi de las demas potencias. 

Se debe tener presente sinembargo, que por lo mis- 
mo que el alma exige diversidad de organizacion en las 
partes del cuerpo, no se compara del mismo modo á todo 
el cuerpo y á sus partes, sino que á todo el cuerpo se 
refiere primariamente y per se, segun que este es como 
recipiente propio y proporcionado de la misma, y á las 
partes solo se compara en cuanto dicen órden al todo 
y por consiguiente de una manera secundaria. » 

« Resulta pues, añade en otra parte, (1) que hablando 
de la totalidad de esencia, se puede afirmar absoluta- 
mente que el alma humaua puede estar toda en cual- 
quier parte del cuerpo; pero nó si se hubla de la tota- 
lidad de su virtud, porque las partes del cuerpo son 
perfeccionadus por ella de diferente moda en conformi- 
dad á las varias operaciones que puede producir; y aun 
hay elguna operacion suya como es cl pensamiento, la 
cual no se ejerce mediante algun órgano corporal. 
Considerada.la totalidad de virtud bajo cste último as- 
pecto, hasta podria decirse no solo que el alma no está 
toda en cualquier parte del cuerpo, sino ni en todo 
el cuerpo, puesto que alguna virtud-ó facultad del alma 
escede enteramente la capacidad del cuerpo.» 

Concluyamos resumiendo la doctrina del santo Doc- 
tor sobre esta cuestion iuteresante con sus mismas pa- 
labras: (2) 


(1) Quest. Dispa. De Spirit, Creat. Ouest. 1,1 Art. 3,2 
(3) Sum. com. Gémi. Lib, 3, Cap. 72. 
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«Si hay alguna forma que no se divida por la divi- 
sion de su sujeto como son las almas de los animales 
perfectos, no es necesario distinguir nada, supuesto 
que no les conviene mas que una totalidad; sino 
que se debe afirmar absolutamente que semejante 
forma está toda cn cualquier parte del cuerpo. Ni será 
dificil concebir esta doctrina á quien tenga presente, 
que la iodivisibilidad del alma humana no es como 
la del punto matemático y que lo incorpóreo no se 
une á lo corpúreo de la manera que dos cuerpos se 
unen entre sí, como ya se ha manifestado. Y no hay 
inconveniente alguno en que el alma sin dejar de ser 
uva forma simple, sea acto de partes tan variadas; 
porque á cada forma le convicne una materia en rc- 
lacion con su naturaleza, y por otra parte cuanto la 
forma es mas elevada y mas simple, tanto mayor 
virtud ó actividad posée. Por eso es que nuestra alma, 
que cs la mas perfccta entre las formas sustanciales, 
aunque es simple en su sustancia, es múltiple por 
parte de sus focultades, y es principio de muchos ope- 
raciones; por lo cual necesita de diversos órganos para 
ejercer esas facultades y operaciones. » 

Por mas que la filosofía materialista y frivola del 
pasado siglo se haya burlado de esta doctrina de santo 
Tomás; por mas que la imaginacion y los sentidos no 
pucdan levantarse hasta ella, como que se halla fuera de 
su dominio propio; ello es incontestable que los que 
elevándose sobre las representaciones sensibles re- 
flexionen seriamente sobre esta solucion, no podrán 
menos de reconocer aqui nna metafísica elevada. Asi 
comienzan á reconocerlo los mejores filósofos de nues- 
tros dias, y asi lo reconoció tambien en su buen 

y 
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sentido filosófico Balmes, el cual despues de esponer y 
aprobar la doctrina del santo Doctor sobre este punto, 
se eleva con él á reflexiones generales muy filosóficas 
sobre la diversidad de relaciones que envuelven con 
los cuerpos y con cl espacio los seres materiales y los 
espirituales. 

«Inficrese de estas doctrinas, dice, (1) que el estar 
en el espacio no cs una condicion general de todas las 
existencias ni aun segun nucstro modo de concebir, 
pues conccbimos muy bien una cosa cxistiendo sin 
relacion á ningun lugar. En este punto se confunde 
la imagiuucion con el entendimiento, y se erce impo- 
sible para este lo que lo es para aquella. Es cierto que 
nada podemos imagyiner sin referirlo á puntos de es- 
pacio, y que por lo mismo nos sucede que aun al ocu- 
parnos de los objetos del entendimiento puro, siempre 
se nos ofrece alguna representacion sensible; pero no 
es verdud que el entendimiento se conforme con esas 
representaciones, pues que las tiene por falsas. Como 
la imaginacion es una especie de continuacion de la 
sensibilidad, ó sea un sentido interno, no nos es po- 
sible ejercitar este sentido interno sin que se nos ofrezca 
el espacio que, cono hemos visto, no es mas que la iden 
de la estension en general. Asi pues la situacion en el 
espacio es una condicion general de todas las cosas en 
cuanto sentidas, pero nó en cuanto entendidas. » 

Conviene tambien tener presente que la doctrina 
consignada aqui por santo Tomás, es el eco y la ex- 
presion científica de la tradicion de la filosofía cris- 
tiana; y no debe olvidarse que la solucion del problema 


(1) Filos. Fund, Lib. 3. Cap. 27. 
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presentada por él, viene á ser el desenvolvimiento filo- 
sófico de aquella palabra de san Agustin: (1) « La cria- 
tura espiritual cual es el alma racional, es ciertamente 
mas simple por comparacion al cuerpo. . .. Porque por 
lo mismo es mas simple que el cuerpo, puesto que no se 
difunde como mole ó estension por cl espacio del lugar, 
sino que en cada cuerpo cstá toda en todo ¿él y toda cn 
cualquiera de sus partes. Y es por eso que cuando en 
cualquiera parte del cuerpo por pequeña que sen, se 
verifica alguna mutacion sentida por el alma, aunque 
no se realiza cn todo el cuerpo, sin embargo es per- 
cibida por toda cl alma. » 

Auoima vero, añade en otra parte, (2) non modo 
universe moli corporis sui, sed etiam unicuique parti- 
cule illius tota simul adest. Partis cnim corporis pas- 
sionem tota sentit, nec in toto tamen corporc........ 
Tota igitur singulis partibus simul adest, que tota si- 
mul sentit in singulis. d 

Per totum quippe corpus quod animat, (3) non locali 
diffusione, sed quadam locali intentione porrigitur: 
nam per omnes ejus particulas tota simul adcst, nec 
minor in minoribus, et in majoribus mejor; sed alicubi 
intensius, alicubi remissius, ct ia omnibus tota et in 
singulis tota cst. Neque euim aliter, quod in corpore 
etiam non toto sentit, tamen tota sentit: nam cum 
exiguo puncto in carne viva aliquid tangitur, quamvis 
locus ille non solum totius corporis non sit, sed vix 
in corpore videatur, animam tamen totam non latet; 
neque id quod sentitur, per corporis cancta discurrit, 


(1) Ds Trín. Lib. 6.* Cap. 6. 
(3) De Inmort. an. Cep. 10. 
(3) Ds Orig. anima Cap, 2,0 
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sed ibi tantam sentitar ubi fit: ¿Unde ergo ad totam 
mox pervenit quod non ia toto fit, nisi quia et ibi 
tota est ubi fit, nec ut tota ibi sit, cotera descrit? 
VYivunt enim et illa ea presente, ubi nihil tale factum 
est..... Proiude ct in omnibus simul, et in singulis 
particulis corporis sui tota simul cssc non posset, si 
per illas ita diffunderetar, ut videmus corpora diffusa 
per spatia locorum. 

Lcibnitz deseando hallar á toda costa algun prece- 
dente en la historia de la filosofía, que sirviese de 
apoyo á su hipótesis favorita de la monadologia, 
creyó descnbrirle en esta doctrina de santo Tomás 
sobre la indivisibilidad del alma de los brutos. Hé aqui 
sus palabras: (1) «Santo Tomás de Aquino dijo yá que 
las almas de los animales son indivisibles, de donde 
se sigue que son incorruptibles. Probablemente no 
quiso esplicarse mas abicrtamente sobre este sistema, 
y se contentó con establecer su fundamento. » 

Estas palabras del gran filósofo aleman son una prueba 
mas entre otras muchas que seria fúcil alegar, de que á 
lo menos no participaba del desprecio desdeñoso é in- 
justo de sus contemporáneos hacia la filosofía antigua y 
especialmente la de santo Tomás, y que no abrigaba 
como Descartes la orgullosa pretension de fundar y 
crear de nuevo toda la ciencia filosófica. 

Si cste filósofo se hubiera limitado en su monado- 
logía á establecer la multiplicidad de sustancias im- 
completas en el mundo corpóreo, podria encontrarse 
alguna relacion entre su sistema y la doctrina de santo 
Tomás; porque en efecto, en la teoría de este, cada 


(1) Oper. T. 9.0 Musv, Sist. de la Natur. 
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sustancia del mundo de los cuerpos se compone de 
dos principios sustanciales, que pueden denominarse 
sustancias incompletas y parciales, no habiendo tam- 
poco inconveniente en conceder á una de ellas, es 
decir, á la forma sastancial, la denominacion de 
fuerza. Empero si se consideran estas sustancias como 
completas y capaces de subsistir por sí solas, y mu- 
cho mas desde el momento que se les atribuye no 
solo actividad sino la facultad de percepcion, como 
parece hacerlo Leibnitz; no puede haber nada comun, 
ni puede admitirse verdadera analogía entre la teoría 
de santo Tomás y la del filósofo aleman. 

De aqui es que la indivisibilidad del alma de los 
brutos profesada por santo Tomás y que Leibnitz cita 
en apoyo de su opinion, uada liene que ver con su 
celebre monadologia. Para convencerse de esto bas- 
tará recordar, que la incorruptibilidad del alma de 
los animales que Leibnitz mira como una consecuen- 
cia de su indivisibilidad, se halla formalmente y en 
términos expresos negada por santo Tomas, el cual 
dedica un capítulo entero (() para probar que el alma 
de los brutos mo es incorruptible. El origen de la 
equivocacion de Leibnitz está en que considera la in- 
corruptibilidad como consecuencia necesaria de sola 
la indivisibilidad cuantitativa, mientras santo Tomás 
exige ademas de esa indivisibilidad la subsistencia á 
lo menos incompleta. (XIV.) 


(a) Sum, cont. Conf. Lib. 2.2 Osp. 62, 
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<A 


Lz Freno:ogia moderna y santo Temás, 


La teoría de sunto Tomás sobre la naturaleza del alma 
y sus condiciones de union con cl cuerpo desenvuelta 
hasta aqui, y especialmente la doctrina consignada 
en cl capítulo anterior, nos poncu en estado de juzgar 
á la frenologia. No cs mi ánimo ni pertenece al plan 
de esta obra entrar en un exámen detenido y con- 
cienzudo de este sistema relativamente á todas sus 
afirmaciones, ni mucho menos seguirle en la verifica- 
cion de los hechos y fenómenos singulares y prácti- 
cos, que sus partidarios suelen presentar como com- 
probantes y resultado á la vcz de sus afirmaciones. 
Las contradicciones y divergencias bien conocidas de 
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los frenólogos con respecto á este punto, hacen inne- 
cesarin toda discusion sobre el particular. 

Algunas consideraciones generales sobre las princi- 
pales afirmaciones de cesta doctrina las cuales pueden 
mirarse como sus primeros principios, junto con un 
exámen sucinto de sus tendencias peligrosas, bastarán 
para reconocer la marcada y profunda oposicion que 
existe entre este sistema tomado en su conjunto y tal 
cual se presenta en nuestros dias y la doctrina de 
santo Tomás, siquiera no falten escritores que preten- 
den hallar en la doctrina del santo Doctor la aproba- 
cion de sus doctrinas frenológicas. 

«Lo que sellama hoy frenología, dice Debreyne, (1) 
autes craneología, organología ó craneoscopia, no cs 
otra cosa que el sistema de Gall, con cl cual se pre- 
tende conocer á la vista de los bultos, de las promi- 
nencias ó de las depresiones del cráneo, las diver- 
sas facultades ó aptitudes del hombre con sus inclina- 
ciones y pasiones; ó si se quiere, es la doctrina de 
la pluralidad de los órganos cerebrales, y de la lo- 
colizacion de las facultades intelectuales y morales.» 

Sin responder de la exactitud y precision de esta 
definicion en todas sus partes, resulta ú lo menos de 
ella, y en esto convienen todos los partidarios de esta 
doctrina, que la afirmación capital y como el principio 
fundamental de la frenología es la loculizacion de to- 
das las facultades del hombre, inclusas las intelectuales 
y morales. 

La observacion psicológica mas sencilla y puesta al 
alcance de todos, nos revela que en el hombre ade- 


(1) Pensamientos ds un Crey. Catol. pág. 142. 
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mas de las funciones de la vida vegetativa ó nutritiva 
existen; 1.* facultades ó potencias sensitivas cuyo ejer- 
cicio actual ó cuyas operaciones se realizan con depen- 
dencia mas ó menos inmediata de órganos corporales, 
como la sensacion de ver con dependencia del órgano 
de la vista, la de oir mediante los oidos, la de imaginar 
mediante el cercbro etc.: 2.” facultades puramente in- 
telectuales, ó mejor dicho, una sola facultad que es el 
entendimiento con diferentes actos como pensar, re- 
flexionar, comparar, juzgar, etc.: 3.” que las faculta- 
des morales ó afectivas son de dos clases; unas que 
pertenecen al órden sensible; cuales son las diferentes 
inclinaciones del hombre á los objetos sensibles perci- 
bidos por los sentidos esternos ó internos; tales son las 
que se conocen con el nombre de pasiones, cuyo ejer- 
cicio y manifestaciones van siempre acompañadas de 
mutaciones corporales, como se ve en el amor sensi- 
blc, en la ira, tristeza, etc. Otras pertenecen al úrden 
puramente intelectual; porque asi como á la percep- 
cion sensitiva de los objetos sensibles, siguen y 
acompañan las inclinaciones 4 movimientos afectivos 
respecto de dichos objetos, asi á las percepciones in- 
telectuales de los objetos sigue y acompaña la incli- 
nacion racional, d sean actos afectivos espirituales é in- 
materiales, en órden á los objetos conocidos por la in- 
teligencia pura. 

De uqui resulta una doble diferencia entre las fa- 
cultades afectivas de la sensibilidad, y las del órden 
puramente intelectual; pues las primeras ván siempre 
acompañadas de alguna mutacion ó afección corporal, 
y ademas son múltiples y diferentes, porque son mul- 
tiples tambien las facultades perceptivas pertenecien- 
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tes á la sensibilidad, puesto que los cinco sentidos es- 
ternos y la imaginacion son facultades diferentes. Las 
segundas al contrario, pueden ejercerse y se ejercen de 
hecho algunas veces sin producir ni determinar por sí 
mismas movimiento alguno ó mutacion corporal; y por 
otra parte se reducen y no son en realidad mus que 
uua sola potencia ó fucultad, asi como cs una la fa- 
cultad de conocer ó de pensar á que corresponde y 
sigue. ¿Quien se atreverá á uegar que la voluntad, que 
us esa facultad afectiva intelectual de que hablamos, 
ama ó aborrece muchas veces objetos tambien espiri- 
luales y puramente intelectuales, y por lo mismo fuera 
del alcance de las percepciones y representaciones 
sensibles, sin que el hombre esperimente al propio 
tiempo ningun movimiento ni trasmutacion corporal? 
Pero uo sucede lo mismo con el amor ó aborrecimiento 
que es acto de las facultades afectivas inferiores: el 
amor-pasion vá siempre acompañado de alguna mu- 
tacion sensible estcrna ú interna. El hombre que de- 
testa y aborrece sus pecados y hace actos de amor de 
Dios con la voluntad, tiene frecuentemente conciencia 
de estos actos de la voluntad y los esperimenta en el 
fondo de la conciencia; y sin embargo no esperimenta 
la afeccion correspondiente de la sensibilidad, no tiene 
dolor ni aborrecimiento sensible, como lo esperimenta 
otras veces, cuando ya sea por la energía de la volun- 
tad que escita las afecciones de la sensibilidad, ya sea 
por la disposicion del corazon, ó si se quiere, del sis- 
tema nervioso-ganglional, ó bien por otras causas des- 
conocidas, esperimenta que el amor ú odio espiritual, 
simple, insensible y superior de la voluntad, ya acom- 
pañado del amor-paviom, del amor que Er 
6 
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y manifestacion de una de las facultades afectivas de 
la sensibilidad. 

Inflérese de aqui, que si se quieren evitar equivoca- 
ciones las mas trascendentales y peligrosas, tanto por 
parte de los partidarios de la frenología como de sus im- 
puguadores, debieran ante todo clasificarse las faculta- 
des dcl hombre en facultades del órden intelectual, y 
facultades del órden sensible: uuas y otras debieran 
subdividirse despues en facultades de percepcion, y fa- 
cultades afectivas. En el órden intelectual no debe reco- 
nocerse mas que una facultad de percepcion que es el 
entendimiento, y otra afectiva que es la voluntad, á la 
cual sola conviene con propiedad la denominacion de 
facultad afectiva moral, toda vez que las operaciones de 
las facultades afectivas inferiores solo tienen una mora- 
lidad participada en cuanto se hallan subordinadas á la 
primera, y en cuanto son capaces de ser dirigidas y or- 
denadas á fines morales por la inteligencia y la volun- 
tad. En el órden sensible pueden y deben admitirse di- 
versas facultades de percepcion y tambien afectivas: si 
á estas segundas se les quieren señalar órganos determi- 
nados, no veo inconveniente en ello, con tal que nunca 
se coufundau cou la voluntad que es la que significaré 
en adelante bajo el nombre de facultades morales. 

Esta doctrina de santo Tomás sencilla y profunda a 
la vez, racional y psicológica cual ninguna y conforme 
al propio tiempo con las tradiciones de la filosofía 
cristiana, dejando por una parte el campo libre á una 
frenología racional y asentada sobre bases espiritua- 
listas, envuelve por otra parte la negacion radical y 
absoluta del principio fundamental de la doctrina co- 
mocida con este nombre en nuestros dias. 
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En efecto: mientras segun hemos visto, la afirmacion 
fundamental de la doctrina frenológica en su estado 
actual, es la localizacion de todas las facultades del 
hombre, sensitivas, intelectuales y morales sin escep- 
cion alguna, santo Tomás enseña por el contrario que 
eutre las facultades sensibles sean perceptivas ó afec- 
tivas, y las puramente intelectuales, es decir, la inte- 
ligencia y la voluntad, existe una diferencia radical, 
primitiva, profunda; una distancia inmensa, incapaz de 
ser salvada jamás: pues mientras las primeras requie- 
ren para sus funciones órganos corporales, y van acom- 
pañadas en su ejercicio de mutaciones sensibles, las se- 
gundas son independientes de todo órgano corporal y 
pueden ejercer sus actos sin mutaciones corporales y 
sensibles. 

Y no se nos diga que las operaciones del órden 
intelectual dependen tambien de órganos corporales, 
puesto que la esperiencia nos enseña que el cerebro 
y la cabeza en general, se sienten afectados y futigados 
despues de un largo rato de reflexion profunda y de 
meditacion científica; pues esto solo prueba que los 
órganos de la sensibilidad y sus funciones se requieren 
y cooperan como condiciones previas y concomitantes, 
"relativamente á las operaciones intelectuales: mientras 
la inteligencia obra, obran tambien los sentidos y es- 
pecialmente la imugivacion, como lo mauillestan evi- 
dentemente las representaciones sensibles que esperi- 
mentamos dentro de nosotros aun cuaudo nuestra in- 
teligencia ejercita y dirige su actividad á objetos y 
relaciones puramente espirituales y por consiguiente 
fuera del dominio de la sensibilidad. La afeccion sen- 
sible pues, y la laxitud que esperimenta el cuerpo du- 


3084 CAPÍTULO CATORCE. 


rante el ejercicio intenso de las facultades intelectua- 
les, son el resultado y tienen su razon de ser en el 
ejercicio previo y concomitante de las facultades sen- 
sitivos que tienen sus órganos en la cabeza y espe- 
cialmente en cl cercbro. 

Negar esta doctrina, cquivaidria á echar por tierra 
el fundamento psicológico mas sólido para establecer 
la espiritualidad subsistente del alma racional. Desde 
el momento que se supone que la inteligencia necesita 
de órganos corporales para el ejercicio de su actividad 
como las facultades ó potencias sensibles, las cuales no 
pueden ejercer sus funciones sin el concurso de órganos 
corporales determinados, los ojos, los nidos, el ecrebro, 
ete. ¿que nos quedará para reconocer y probar In 
distincion esencial entre la actividad de los brutos y 
la del hombre? Puesto que no nos es dada la intuicion 
inmediata del alma en su esencia y sustancia, y si 
únicamente en sus actos, es incontestable que cl con- 
fundir € identificar el modo de accion de las faculta- 
des intelectuales con el de las facultades sensitivas, 
es cerrar el camino á la razon para establecer solida- 
mente la distincion esencial entre nuestra alma y la 
de los brutos, y abrirle al sensualismo y á la negacion 
de la inmortalidad del alma humana. 

Por otra parte, la historia misma y los principios de 
la frenología moderna vienca en apoyo de esta ob- 
servacion. Cualquiera que tenga presentes las afirma- 
ciones mas gencrales y constantes de esta ciencia en 
sí misma y en sus principales representantes, no podrá 
desconocer que la frenología moderna envuelve una 
tendencia demasiado pronunciada á confundir é iden- 
tificar la naturaleza del hombre con la del bruto, y á 
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horrar la línea de demarcacion que separa estas dos 
clases de seres. Para ella la diferencia entre el hombre 
y el bruto es una diferencia de mas d menos, mas bien 
que una diferencia esencial y de naturaleza: el hombre 
no cs mas que una continuacion no interrumpida y 
como el último eslabon de la cadena animal, que co- 
mienza en los zoofitos para terminar en la naturaleza 
humana. De aquí es que para la frenología, la cuestion 
de superioridad del hombre sobre los animales, se 
reduce á una cuestion de mayor ó menor volúmen en 
la masa del ccrebro, órgano activo y asiento general 
de todas las facultades. No es de estrañar por lo tanto 
que Gall, despues de haber afirmado que «el hombre 
no debe ser aislado de los animales, porque no es mas 
que la continuacion de Ja cadena anima),» confiese in- 
gemuamente que le «ha costado mas de una reflexion 
cl clevar al hombre al rango de rey de la tierra. » El 
principal representante de la frenología en Francia, 
dice tambien á su vez: «Los frenólogos han rehusado 
conceder las cualidades superiores ú ciertos cuadrú- 
pedos, rescrvándolas csclusivamente para el hombre: 
yo me pronuncio formalmente contra esta distincion.» 

Facil es reconocer que estas afirmaciones erróneas 
y peligrosas de la frenología, tienen su origen primi- 
tivo en la pretensión de la misma de localizar todas 
las facultades del hombre; y revelan con bastante cla- 
ridad, la necesidad de establecer una separacion ab- 
soluta y primitiva entre las facultades puramente in- 
telectuales y morales, y las del órden sensible; y que 
señalar instrumentos y órganos á la inteligencia y la 
voluntad en el mismo sentido y bajo las mismas condi- 
ciones que á las facultades sensitivas, es abrir el 
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camino á la negacion de la distincion esencial entre el 
hombre y los brutos, entrando de lleno en el camino 
de las peligrosas consecuencias asi especulativas como 
prácticas y religiosas que de semejante doctrina deben 
resultar. 

Por lo demas, si entrara en el objeto de esta 
obra poner de manifiesto la falsedad de las añrma- 
ciones de la frenología en órden á la identidad y 
aproximacion de naturaleza entre el hombre y los 
animales, no sería muy dificil hacerlo aun sin salir del 
terreno de la observacion fisiológica y puromente 
material. No soy anatómico ni conozco prácticamente 
los proccdimientos de esta ciencia esencialmente cs- 
perimental y de observacion: pero si hemos de dar 
crédito á los médicos y anatomistas mas acreditados, 
la auatomía comparada nos enseña que el gorrion, el 
canario y algunos otros animales, tienen el cerebro 
mayor que el hombre en proporcion con sus cuerpos; 
y lo que es mas aun, que ciertas especies tienen el 
cercbro absolutamente mas descnvuclto que el hombre, 
apareciendo tambicn en él sinuosidades mas profundas 
y numerosas. Si estos hechos son ciertos, será preciso 
inferir en conformidad á los principios y tendencias 
de la frenología, que los indicados animales son su- 
periores al hombre por parte de la inteligencia. 

Esto sin salir de aquellas ciencias de observacion 
y esperiencia que se refieren directamente al cuerpo; 
que sl sacando la cuestion de esa estrecha base, la 
colocamos en su terreno propio y natural, que es la 
alta filosofía, la línea de separacion entre el hombre 
y los animales se halla establecida tan sólidamente y 
hajo aspectos tan variados y múltiples, que creeria 
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superfluo detenerme en probar esta verdad. La po- 
sesion sola de la ley moral constituye una prueba in- 
vencible y al propio tiempo al alcance de todas las 
inteligencias, de la existencia de esa línea de demar- 
cacion insalvable. Prodíguese y enséñese cuanto sc 
quiera al perro, al leon ó á cualquiera otro enimal, 
la abnegacion de sí mismo, el combate y resistencia 
á las pasiones, la caridad cristiana, el desinterés, el 
culto de Dios: jamás aparecerán en ellos estas virtudes 
y sentimientos, ni jamás darán muestras de poseer 
siquiera la nocion ó idea de estas cosas. Solo en el 
hombre se revela la existencia de esas virtudes y de 
esos sentimientos; porque solo el hombre posée el 
sentimiento del deber moral, basado y radicado en la 
idea primordial del bien y del mal, en la nocion pri- 
mitiva de lo justo y de lo injusto. La posesion pues 
de la ley moral constituye una de las fases mas cvi- 
dentes de la superioridad absoluta y esencial del hom- 
bre sobre el bruto, y bastarla por sí sola para es- 
tablecer y conservar intacta esa profunda línea de 
demarcacion que separa al hombre de los animales. 
Me atreveria tambien á añadir que esta posesion de 
la ley moral, es como el origen inmediato de esa con- 
ciencia general que la humanidad toda lleva profun- 
damente grabada, en cualquier punto del tiempo ó del 
espacio que se la considere, en órden á la existencia 
. de esa diferencia y separacion esencial entre los seres 
mencionadas. 

Por lo dicho hasta aqui, es facil reconocer porqué 
la filosofía católica ha puesto siempre tanto cuidado 
en separar y distinguir las facultades sensitivas de 
las puramente intelectuales; porqué santo Tomás se- 
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ñala como caracter y distintivo propio del cnten- 
dimiento y la voluntad con sus diferentes inanifesta- 
ciones, la independencia de órganos corpóreos como 
medios é instrumentos de accion, y porqué concede 
al contrario á las fuerzas vitalos inferiores y u las 
facultades del órden sensible la dependencia en sus 
funciones de órgunos corpóreos. Y es que solo de 
esta manera y con estas condiciones se cierra el ca- 
mino á las peligrosas afirmaciones de la frenología mo- 
derna. Cuaudo la diferencia entre las facultades 
sensibles y las puramente intelectuales no aparcce 
bien señalada; cuando se ha llegado á echar en ol- 
vido esa diferencia ó no se la caracteriza convenicn- 
temente, es facil borrar paulatinamente la linea de 
separacion csencial entre el hombre y los seres irra- 
cionales, y llegar finalmente á su identificacion real. 
Por ceso pensamos que incurren en grave inconse- 
cucucia y que no se hallan en estado de combatir 
con mucha ventaja y solidez las afirmaciones erróneas 
de ia fremología moderna sobre este punto, los que 
no admitun una diferencia radical entre las facultades 
sensibles y las puramente intelectuales, basada sobre 
lu dependencia ó no dependencia de órganos mate- 
riales en el ejercicio de sus actos: inconsecuencia en 
(que incurren á nuestro juicio los que admiten la lo- 
calizacion de todas las facultades del hombre inclusa 
la iuteligencia, ó si se quiere, el pensamiento y la 
voluntad. Y no basta para evitar esta inconsecuencia 
pretender que para impugnar con ventaja la freno- 
logia, es suficiente negar la pluralidad de órganos en 
el cerebro y considerar á este como un órgano solo 
y único respecto de la inteligeucia: yo creo por el 
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contrario que esta es una cuestion puramente secun- 
daria. El punto esencial y capital de la controversia 
entre la filosofía católica y la frenología moderna en 
esta materia, no está en si en cl cercbro debe admi- 
tirse pluralidad de órganos respecto de la inteligencia 
ó el pensamiento, ó si por el coutrario debe consi-, 
derarse como uno solo respecto de esta facultad; sino 
en si el pensamiento y la voluntad que se refiere 
directamente á él, son capaces y tienen realmente 
localizacion corpórea y orgánica, por decirlo así, como 
la tienen las facultades del órden sensible. Una vez 
admitida la localizacion del pensamiento puro en el 
cerebro, importa poco que este sea considerado como 
un solo órgano, ó como dividido en muchos; pues 
por encima de esta cuestion secundaria quedará sub- 
sistente la afirmacion fundamental de la frenología 
que se trata de impugnar, es decir, la localizacion de 
todas las facultades del hombre sin escluir las pura- 
mente intelectuales y morales. 

Estas reflexiones nos descubren la gravísima incon- 
secuencia en que incurren los que pretenden defender 
la causa de la filosofía y de la Religion contra la freno- 
logía, reconociendo el cerebro como órgano de la inteli- 
gencia, y contentándose con negar la pluralidad de ór- 
ganos para esta facultad. El Dr. Debreyne incurrió en 
esta grave equivocación por no haber tenido presente la 
doctrina de santo Tomás que se acaba de esponcr. 

«Siempre que nos entregamos, dice, (1) con esceso 
á trabajos intelectuales, cualesquiera que seau estos, 
atencion, reflexion, meditacion, contencion de espí- 


(2) Mé. pag. 149 y 144, 
47 
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ritu, en una palabra, todos los géneros de aplicacion, 
se esperimenta constantemente en medio de la frente 
un sentimiento de incómodo, de pesadez, de embarazo, 
de tension, ó mas bien un dolor verdadero que algunas 
veces es muy vivo: este es un hecho universalmente 
admitido. ¿Porqué siempre este dolor en la region fron- 
tal y uo en otra parte, ni cn el occipucio ni en el vér- 
tice?........ ¿Porqué segan la ley gencral que 
todo órgano que se ejercita demasiado se resiente mas 
ú menos, el matemático y el pocta sienten esta fatiga 
ó este dolor directamente en la frente, como los otros 
hombres, mientras que no deberian sentirlo sino en la 
region de sus órganos respectivos? 

Estos son hechos constantes que prueban primero 
é invenciblemente que el cerebro es el órgano de la 
inteligencia, y á mas que este instrumento del peu- 
samiento concurre al complemento de las funciones 
intelectuales de una manera general, absoluta é in- 
tegral; es decir, que obra en masa bajo la inmediata 
influencia del alma: todo lo cual prueba la existencia 
del cerebro como órgano del pensamiento, y la unidad 
orgánica para las funciones intelectnales y morales... 

Preciso es confesar que si la frenología no tuviera 
en contra otras razones mas poderosas que la consig- 
nada aqui, no le sería muy difícil sostener sus afirma- 
ciones y hasta trlunfar del Dr. Debreyne. Es fácil re- 
conocer que el raciocinio propuesto por él flaqueá, ya 
se le examine en su base, ya se le considere en sí mis- 
mo. Su base se reduce á la sensacion de dolor é in- 
comodidad que se esperimenta despues de profundos 
trabajos mentales; y ya hemos visto que lejos de probar 
esto la dependencia del pensumiento de órgamos cor- 
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porules, solo prueba el ejercicio previo y simultáneo 
dec las facultades sensibles relativamente á la inteli- 
gencia, simultaneidad atestiguada por la conciencia. 
Si se considera ahora en sí misma la doctriva que 
este escritor pretende deducir de esos hechos esperi- 
mentales, es evidente que viene á estrellarse contra 
todos los absurdos antes indicados; y lo que es mas 
aun, en vez de destruir, conduce directamente á una de 
las afirmaciones capitales de la freuología. Por confe- 
sion del mismo Debreyne cn la definicion de la tre- 
nología, una de las afirmaciones principales de esta 
doctrina es la localizacion de las facultades intelec- 
tuales y morales. Ahora bien; localizar una facultad es 
señalarle un lugar determinado, ó en otros términos, 
señalarle una parte del cuerpo que le sirva de órgano 
ó instrumento para sus operuciones. Luego si segun sus 
mismas palabras, el cerebro es el órgano de la inteligencia 
y el instrumento del pensamiento que concurre al com- 
plemento de las fonciones intelectualcs de una manera 
general, obsoluta é integral, ¿no será lógico el inferir que 
la inteligencia se halla localizada eu el cerebro? Poco 
importa que este cerebro se considere como un solo ór- 
gano ó como dividido en muchos: esta es una cuestion 
secundaria uma vez admitida esta hipótesis, y sobre ella 
quedará siempre la localizacion de las facultades intelec- 
tuales, que es la afirmacion fandamental de la frenología. 
Para que aparezca mas de bulto la inconsecuencia 
é inexactitud de la doctrina contenida en este pasage, 
voy á trascribir las palabras que pone poco antes de 
las citadas: (1) : 


(1) Id. pág. 143, 
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« No pudiendo obrar el alma sino segun su natura- 
leza que es la unidad y sencillez, se sigue que el prin- 
cipio de accion es uno y simple ó sencillo; que la acti- 
vidad es una y no múltiple, idéntica y no diversa; en 
fin, que es simple, inestendida, indivisible, inmaterial 
y espiritual: luego la pluralidad de órganos y la locali- 
zacion de las funciones intelectuales y morales, son una 
hipótesis puramente gratuita é inútil que desmienten 
los hechos y la observacion, y que el buen sentido y la 
razon reprueban. Esta pluralidad no existe sino para las 
operaciones sensitivas ó para las sensaciones que nos 
son comune con los animales, y de ahí la plura- 
lidad de los sentidos, como de la vista, del oido, 
etc. Asi el hombre, que es el solo capaz de ideas in- 
telectuales y morales, ó en otros términos, que es el 
solo que posée la inteligencia y el libre albedrio, 
no tiene ni órganos múltiples, ni localizacion. » 

Antes se nos habia dicho que el cerebro cs el iryano 
de la inteligencia y el instrumento del pensamiento; 
ahora se nos dice que en el hombre no hay localiza- 
cion y que la localizacion de las fuuciones intelectua- 
les es una hipótesis gratuita € inútil: la contradicion 
no puede ser mas palpable. 

El lector podrá apreciar por sí mismo otras graves 
inexactitudes de lenguage y de ideas que sc descu- 
bren en el pasage que se acaba de trascribir. Así por 
ejemplo, despues de negar de una manera absoluta y 
general la pluralidad de órganos cn el hombre; des- 
pues de decir que en el hombre no hay órgaños 1múl- 
típles, afirma que esta pluralidad de órganos no existe 
sino para las operaciones sensitivas d para las sensacio- 
nes. ¿Será acaso que para Debreyne, las sensaciones no 
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proceden del alma y no son manifestaciones de su ac- 
tividad, comolo son las operaciones intelectuales? ¿Será 
por ventura que quiere poner para las funciones sensi- 
tivas un principio vital distinto, ó un alma sensitiva dis- 
tinta de la racional, sujeto y principio de las funciones 
intelectnales? En este caso suflicariamos al escritor 
francés que nos esplicara de una manera racional y ac- 
ceptable, la union indisoluble y permanente de estas 
dos clases de operaciones en la conciencia única del yo. 
Y si el principio vital de estas dos clases de funciones 
es uno mismo, y esto no impide que haya pluralidad de 
órganos para las sensaciones; luego es falso el principio 
que establece para llegar á estas deducciones, á saber, 
que la actividad del alma es una y no múltiple, idéntica 
y no diversa, si por esta actividad quiere significar, nó 
la actividad fundamental y esencial” es decir, nó la 
misma esencia y sustancia del alma, sino las poteneias 
ó facultades de la misma. Las sensaciones y las opera- 
ciones intelectuales proceden y radican todas en el alma 
humana, y sin embargo en toda buena filosofia y espe- 
cialmente en toda filosofía cristiana, no pueden ni 
deben identificarse estas dos clases de funciones. 
¡Cuanto mas digna, elevada, sencilla y profunda á 
la vez, es la doctrina de santo Tomás! El alma racio- 
nal, lo que se llama hoy el principio pensante, es 
ina naturaleza espiritual, inestensa, una, indivisible 
en su sustancia: pero esta sustancia simple posée di- 
ferentes potencias ó facultades: el entendimiento, la 
voluntad, los sentidos esternos y los sentidos internos, 
son facultades distintas con operaciones y objetos tam- 
bien distintos, que todas radican en ella como en su 
principio comun: son modificaciones diferentes, modos 
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de ser de la sustancia del alma, y algo distinto y 
posterior á ella en órden de naturaleza, como el mo- 
vimiento es algo distinto de la sustancia del cuerpo 
movido. Pero entre estas facultades existe una dife- 
rencia muy notable; las unas, como los sentidos es- 
ternos y los internos no realizan sus funciones sino me- 
diante órganos corporales determinados; las otras, como 
ul enteudimiento y la voluntad, son enterumente in- 
dependientes de órganos corpóreos. Luego es absurdo 
e) localizar las funciones de la inteligencia pura y las 
morales de la voluntad; y este absurdo es igual en cl 
fondo, ya sea que se admita un solo órgano, como hace 
Debreyne, ya sea que se admita pluralidad en los 
mismos, como hacen los frenólogos modernos. Solo de 
esta suerte puede combatirse con ventaja y resultado 
la frenología de nuestros dias; porque esta doctrina de 
santo Tomás, en perfecta consonancia por una parte 
con la observacion y esperiencia de los fenómenos in- 
ternos, y por otra con la espiritualidad é inmaterialidad 
del alma, deducida de esos mismos fenómenos, destruye 
por su base la doctrina frenológica y pone de mani- 
ficsto sus tendencias necesariamente materialistas. Todo 
lo que sea separarse de esta doctrina, todo lo que sea 
reconocer órganos para las facultades intelectuales, 
sea uno, sean muchos, es hacer traicion á la causa de 
la Religion y de la filosofia cristiana; es abrir la 
puerta á doctrinas materialistas; es preparar el triunfo 
y ceder el campo á la frenología en el sentido inac- 
ceptable de esta palabra. 

Si alguno pretendiera eludir la fuerza de las re- 
flexiones que quedan consignadas y las deducciones 
de la filosofía de santo Tomás, negardo que las fun- 
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ciones de la sensibilidad esterna se ejercitan me- 
diante los órganos de los sentidos, y afirmando que 
las sensaciones dependen y se realizan en el cerebro, 
me contentaré con responder que esto en nada afecta 
al fondo de la cuestion. Sea que las sensaciones revi- 
dan en el cerebro, sea que se ejerzan mediante los 
úrganos esternos, sea que se realizen con dependen- 
cla del primero y los segundos simultaneamente, 
siempre será preciso confesar que las funciones seu- 
sibles tienen alguna dependencia de los órganos cor- 
porales que no tienen las facultades puramente intelec- 
tuales. Es imposible naturalmente ver sin ojos, ni oir 
sin el órgano auditivo; pero no es imposible entender 
sin ojos, sin cerebro, y hasta sin todo el cuerpo. La 
razon y el sentido comun nos enseñan que el alma 
humana separada del cuerpo, no puede ver, tocar, 
gustar etc. y sin embargo ¿quien será el filósoto 
espiritualista y católico que se atreva á negar que 
esa misma alma separada del cuerpo puede enten- 
der y querer? Luego cualquiera que sea la opinion 
que se quiera adoptar sobre la naturaleza de las rela- 
ciones de las facultades sensibles con los órganos cor- 
porales y con'el cuerpo, siempre será preciso admitir 
entre estas cosas una dependencia de que se hallan 
exentas la inteligencia y la voluntad. 

Cuando uno reflexiona sobre la solidez y trascen- 
dencia de esta doctrina; al ver el esquisito cuidado 
que pone santo Tomás en señalar esta diferencia ra- 
dical entre las facultades sensibles y lus intelectua- 
les; al notar la insistencia con que repite á cada paso 
en sus escritos que el entendimiento es una fucultod 
independiente absolutamente del cuerpo, tanto en sí 
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mismo como en las manifestaciones de su actividad, 
non utens órgano corpóreo; no puede menos de sospe- 
charse que el santo Doctor, reconociendo en su alta 
prevision la importancia trascendental y las aplica- 
ciones cientificas y prácticas de esta afirmacion, queria 
cerrar la puerta al materialismo y á la frenología 
moderna que divisaba sin duda en el término de la 
afirmación contraria. (XV) 


CAPÍTULO QUINCE. 


ASA 


Continúa el exámen de Franología en sus relaciones 
con la doctrina de santo Tomás. 


— 


Si damos oidos á algunos de los partidarios mas 
fervientes de la frenología, no hay ciencia alguna que 
envuelva una importancia mas trascendental, no solo 
en el órden especulativo sino mucho mas aun en el 
terreno de las aplicaciones civiles, morales, políticas y 
sociales. «Á las consecuencias y aplicaciones de la 
frenología, dice M. Gaubert, (1) se refieren las cues- 
tiones filosóficas, las teorías generales y especiales, 
las mejoras relativas á la iustruccion del pueblo, á las 
salas de asilo, á la enseñanza primaria, á las casas 


(1) Eno. del siglo 49. Art. Fren, 48 
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de detencion, los baños, los prisiones, á los princi- 
pios de derccho y de legislacion; las cuestiones de 
penalidad, la revision de códigos, las costumbres de 
los pueblos y los caracteres nacionales, las diversas 
formas de religion, las artes, la politica, la educacion 
moral de todas las clases de la sociedad.» 

Hé aquí á la frenología, que á pesar de sus multi- 
plicados y perseverantes esfuerzos no ha podido llegar 
á ser reconocida por verdadera ciencia, no solo elevada 
á esta condicion, sino constituida en ciencia universal. 
La primera é imprescindible condicion de toda ciencia 
es la unidad de base y de objeto, y la verdad uniforme 
de principios: donde no hay fijeza y determinacion de 
objeto y de principios cs absolutamente imposible 
la ciencia propiamente dicha. Y sin embargo, los 
frenólogos no hau podido aun ponerse de acuerdo, 
no diré sobre la determinacion de las facultades, sus 
órganos de manifestacion ni sobre el método de in- 
vestigacion, sino ni siquiera sobre la base y objeto 
de la frenología. La divergencia y variedad de opi- 
niones tocante á la definicion misma de la frenología 
es una prucba convincente de esto. Unos reducen la 
frenología á la fisiología del cerebro; otros pretenden 
que debe abrazar le anatomía, la fisiología, la pato- 
logía del cercbro y del sistema nervioso, del cráneo, 
de la forma de la cabeza así de los animales como del 
hombre: Gall quiere que cousista eu reconocer las 
diferentes disposiciones é inclinaciones por las protu- 
berancias y depresiones que se encuentran.en la ca- 
beza ó sobre el cráneo: en una palabra; en cada 
obra de frenologia de alguna importancia, se hallará 
una definicion diferente de esta pretendida ciencia. 


CONTINÚA EL EXAMEN ETC. 379 


Puede decirse sin embargo, que M. Gaubert tiene 
mucha razon al desenvolver las consecuencias y apli- 
caciones de la frenología, si bien no en el sentido 
que pretende, sino en sentido diametralmente opuesto. 
Todos los escritores religiosos y todos los filósofos y 
hombres sensatos, convicnen efectivamente, en que una 
de las consecuencias mas inevitables de la moderua 
frenología cs la negacion de la libertad del hombre 
tal cual se necesita para la moralidad y responsabi- 
lidad de las accioues, ú sea el fatalismo. Ahora bien; 
si el fatalismo es una verdad, es preciso convenir 
en que la educacion moral, la cnseñanza, los códigos 
penales, las leyes y en general todas las instituciones 
políticas y sociales, deben scr reformadas y modifi- 
cadas, puesto que todas ellas, ó descansan inmediata- 
mente sobre la libertad moral, ó la presuponen y 
se refieren á la misma. Si se admiten con Mr. Gau- 
bert como verdaderas las afirmaciones de la freno- 
logia en su estado y pretensiones actuales, serú lógico 
admitir tambien las consecuencias y aplicaciones 
prácticas que el mismo señala á esta doctrina. ¡Des- 
graciada humanidad cl dia en que esta doctrina llegue 
á encarnarse en la socicdad y sirva de base á la le- 
gislacion de los pueblos! La tendencia que se nota 
en muchos médicos y hasta en algunos hombres pú- 
blicos, á escusar los conatos y casos de suicidio atri- 
buyéndolos sizmpre á enagenacion mental ¿no será 
tal vez el resultado y efeeto de la infiltracion insen- 
sible de estas doctrinas? 

Si es cierto que hay algunos frenólogos que en su 
Jaudable deseo de salvar los grandes intereses de la 
Religion y la moral, se esfuerzan en rebatir las fundadas 


380 CAPÍTULO QUINCE. 


acusaciones de fatalismo que pesan sobre la frenología 
moderna, no lo es menos que estos esfuerzos han sido y 
serán por necesidad estériles. Por otra parte, las afirma- 
ciones de los frenólogos que han tenido el valor nece- 
sario para no retroceder como otros ante las deduccio- 
nes lógicas de los principios, revelan evidentemente la 
justicia de la acusacion. «El hombre, nos dice Brous- 
seais, (1) tiene libertad si sus órganos del yo y de la 
voluntad, de los que depende esta facultad, son vi- 
gorosos; pero si son débiles, carece de aquella. Exa- 
minemos primeramente al que los tiene débiles: no 
será verdaderamente libre sino para las accicnes in- 
diferentes, mas no lo será para los actos importantes». 

Hemos visto ya que la teoría psicológica de santo 
Tomás es la negacion mas radical de la frenología bajo 
el punto de vista de sus tendencias materialistas. Pocas 
palabras bastarán para convencerse de que esta oposi- 
cion entre las dos doctrinas es mayor aun si cabe, bajo 
el aspecto de las tendencias fatalistas de la frenologia. 
Para cualquiera que haya saludado las obras del santo 
Doctor, debe estar fuera de toda duda que segun su 
doctrina sobre la naturaleza de las relaciones del en- 
tendimicnto y de la voluntad, el primero no solamente 
dirige y gobierna la voluntad, sino que es la raiz y, 
como la razon suliciente inmediata de la libertad de 
esta. La universalidad de objeto y la perfeccion en cl 
modo de obrar del entendimiento, es la razon de la 
libertad inherente á la deliberacion respecto de los 
objetos particulares: el juicio práctico del entendi- 
miento acerca de los bienes particulares y el cono- 


(1) Curs. ds Fren. pag. 693. 
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cimiento de sus relaciones cou el fin, llevan consigo la 
indiferencia, y por consiguiente la libertad de la vo- 
luntad en órden á estos mismos objetos. Asi pues uno 
de los puntos capitales en la teoría de santo Tomás, es 
que el entendimiento influye sobre la voluntad por 
medio del conocimiento de los objetos que le presenta 
como buenos ó malos, dignos de ser elegidos ó repro- 
bados, moviendo y dirigiendo de esta suerte la volun- 
"tad, la cual seria una facultad inerte y ciega sin esta 
direccion del entendimiento. 

Otro de los puntos principales de su teoría y que 
viene á ser“como una consecuencia del primero, es 
que si bien las facultades afectivas inferiores, ó sean 
las pasiones, pueden impulsar, mover y atraer la vo- 
luntad hacia sus actos y objetos especiales, sin em- 
bargo esto no obsta para que la parte superior del 
hombre, es decir, el entendimiento y la voluntad, tengan 
el poder y facultad suficientes para contrariar sns mo- 
vimientos, dirigirlos y dominarlos. Si se esceptúan los 
movimientos repentinos de las pasiones que previcnen 
toda deliberacion, estas se hallan siempre subordinadas 
al imperio y direccion del entendimiento y á la fuerza 
de la voluntad en el órden moral. Seria completa- 
mente ¡uútil apoyar esto con textos, pues si se abre 
cualquiera de sus obras se tropezará á cada paso con 
estas afirmaciones, pudiendo añadirse que sus escritos 
morales no son mas que un desenvolvimiento y una 

aplicacion continua de estos dos puntos capitales de 
su doctrina moral. ¿Que nos dice ahora la frenologia 
sobre estas bases necesarias de la libertad moral? Hé- 
lo aqui: que el entendimiento no dirige ni gobierna 
las fucultades afectivas; que el conocimiento no entra 
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para nada en la direccion y enfrenamiento de dichas 
facultades; que las pasiones nos arrastran y dominan 
las mas de las veces contra nuestra voluntad; que el 
desarrollo escesivo en fin de las pasiones, arrastra al 
hombre á hacer lo que él mismo no quisiera. Y no se 
crea que estas afirmaciones con tendencias cvidente- 
mente fatalistas y que envuclvea en si mismas la nega- 
cion de toda verdadera libertad moral, pertenezcan 
solo á frenólogos de aquellos que hacen profesion de 
no retroceder ante las consecuencias de la frenología, 
siquiera estas consecuencias sean claramente materia- 
listas y lleven consigo el anonadamicuto“completo de 
la libertad, como Brousseais; sino que estos princi- 
pios se hallan profesados por los redactores de la Re- 
vista Frenológica publicada en Barcelona en 1852, es 
decir, por los partidarios menos avanzados de la fre- 
nología; por unos escritores que dedican gran parte 
de su obra á rebatir las acusaciones de materialismo 
y de fatalismo que se dirigen á esta doctrina, y á pro- 
bar que no es incompatible con las prescripciones de 
la Religion y de la moral cristiana. 

Y sin embargo, estos escritores, racionales y juicio- 
sos cuanto puede caber en frenología, moderados y re- 
ligiosos en sus tendencias y deseos personales, no 
han podido menos de consignar la doctrina indicada: 
prueba inconcusa de que los principios frenológicos 
gravitan con todo su peso hacia la uegacion de la 
verdadera idea de la libertad moral del hombre. Hé 
aquí sus palabras: (1) 

«¿Quien no sabe que las pasiones nos arrastran y 


(1) Revista Fren, pag. 31 y sigo. 
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dominan las mas de las veces contra nuestra voluntad, 
y que nos conducen á un precipicio? ¿Cuantas veces 
las pasiones no se apoderan del entendimiento, de la 
voluntad y hasta del hombre entero?............ 
Desde luego se hace evidente que la parte intelectual 
no ilustra ni guia la parte afectiva, sino que en vez 
de dirigirla y gobernarla, la impulsa y la da mayor 
energia. La parte intelectual no es para el bombre mas 
que un receptículo donde deposita y guarda los co- 
nocimientos que por medio de sus facultades innatas 
durante el curso de su vida ha adquirido. Pero estos 
conocimientos grabados en el entendimiento, no entran 
para mada en la direccion y enfrenamiento de las fa- 
cultades afectivas. Estas, si bien es verdad que son 
ilustradas por la inteligencia, (antes se habia afirmado 
que la parte intelectual no ¿Zustra la parte afectiva) no 
obstante no les dan direccion ninguna, porque cada 
region de la cabeza del hombre es distinta y distinto 
tambien su oficio y su tendencia especial. La parte in- 
telectual no hace mas que recibir conocimientos y re- 
flexionar sobre ellos; la parte moral querer todo lo 
bueno, lo justo y lo legítimo; y la parte animal, agui- 
joncada siempre para satisfacer sus instintos ciegos, 
que son sus acciones y deseos puramente animales... 
Siendo esto asi como realmente es, ¿como se quiere que 
el hombre posea una robusta libertad moral, capaz de 
resistir sus violentas pasiones, si la parte superior de su 
cabeza no está tan desarrollada comparativamente como 
lo están sus facultades animales? ¿No ven que el desa- 
rrollo escesivo de lasfaculiades animales sobre las mora- 
les, le arrastran á hacer lo que él mismo no quisiera? » 


384 CAPÍTULO QUINCE. 


Estas palabras no necesitan comentarios. Las con- 
diciones y proporciones de libertad y por consiguiente 
de moralidad, dependen, segun esta doctrina, del de- 
sarrollo relativo de los órganos de las fucultades ani- 
males ó seu de lus pasiones, y del de la voluutad ó 
facultades morales, segun el lenguage frenológico. Si 
predominan las primcras, el hombre es arrastrado á 
hacer lo mismo que no quiere; la voluntad queda 
vencida. Si á esto añadimos que la inteligencia nada 
tieue que ver en Ja direccion de la parte afectiva del 
hombre, en la cual está incluida tambien la voluntad, 
iendremos que en último resultado la cuestion de 
libertad morul para los frenólogos, es una cuestion de 
desarrollo orgánico. 

No es cstraño por lo tanto que añadun despues: (1) 
« Por esto cuando las facultades morales son en el 
hombre mas grandes que los animales, tenga mucha 
v poca inteligencia, su conducta será buena ¿ intacha- 
ble. Y para convencernos de esta grande verdad uo 
tenemos mas que cxaminarnos á nosotros mismos y á los 
demas, y veremos bien pronto que nuestros actos buenos 
omulos son hijos de nuestro desarrollo cefálico. . ...... 
La voluntad pues es relativa, y nó absoluta, como han 
asentado algunos filósofos. » 

« Las leyes morales, concluye finalmente, (2) son in- 
herentes á la naturuleza del hombre y resultado de lus 
facultades que le son propias. Los que las poseen en 
un grado grande y potente, tienen las animales do- 

_minadas y hacen cl bien moral sin preceptos, y sí solo 


q) INIA. pez. 25, 
(2) 2d. pag, 26, 
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por su natural propension á hacer bien. Estos hom- 
bres, como hemos dicho, no pueden hacer daño por- 
que no están constituidos para ello. .*...'... ... 

De lo que queda dicho se despreuden estas utilísi- 
mas verdades. Que la inteligencia no es la que go- 
bierna ni dirige los actos de la conducta del hombre; 
que ousndo las facultades animales preponderan en 
un individuo á las morales, este procede casi siempre 
malamente. » 

¿Existe mucha distancia entre esta doctrina y el fata- 
lismo? O mejor dicho, la negacion de la libertad moral 
¿no es una consecuencia ¡juevitable de estos principios 
y afirmaciones? Y sin embargo, sus autores pretenden 
apoyarla nada menos que sobre la autoridad de san Pa- 
blo y de santo Tomás. Despues de trascribir un pasage 
de aquel apóstol, añaden: (*) «No fue solo san Pablo 
el que conoció que los sentimientos superiores eran 
los que avasallaban á las pasiones, sino que santo To- 
más, esa gran lumbrera de nuestra Iglesia dice, que 
la razon particular reside en el centro de la cabeza, esto 
es, en la parte superior ó moral.» 

Me contentaré con recordar en contestacion á esto, 
que según sahen muy bion los hombres versados en su 
doctrina, en el lenguaje de santo Tomás, la razon par- 
ticular, no es la razon que se identifica y se denomina 
comunmente inteligencia, ó en otros términos, que no 
es lo que él mismo .Mama entendimiento y razon, sino 
que -es uno de los sentidos intervos, á los cuales uni- 
camente pueden señalarse lugares determinados .y nó á 
la razon universal ó sea el entendimiento: este, segun 


(1) 518, pág. 23. 
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la expresion cien veces repetida por el mismo santo 
Doctor, es una potencia que no se ejerce mediante nin- 
gun órgano corporal, la cual por lo mismo solo reside y 
se recibe como en su propio sujeto en la misma sustan- 
cia del alma. 

Esto nos lleva naturalmente ú deshacer otra grave 
equivocacion en que incurrieron los citados escritores 
relativamente á santo Tomás. 

Tratando mas adelante de sincerar á la frenología 
de las tendencias materialistas que se le imputan por 
el mero hecho de cstablecer que todos las facultades 
del hombre se ejercen y manifiestan mediante órga- 
nos corporales, aducen para apoyar su doctrina las 
palabras de santo Tomás. 

«Santo Tomás, (1) lumbrera de la Iglesia, genio pri- 
vilegiado. . . . . . no pudo menos en sus relevantes 
dotes de reconocer la verdad de la proposición que 
sustentamos. Sus obras filosóficas y morales, altamente 
notables bajo cualquier concepto que se les mire, 
abundan en pruebas de lo que acabamos de decir, y 
echan con su autoridad el sello á lo que la observa- 
cion y reflexion naturales nos han dado á conocer. 

Trascribirémos con gusto algunos de sus principa- 
les pasages á fin de que nuestra tarea quede cumpli- 
damente llenada, y las personas mas escrupulosas y 
timoratas pierdan enteramente todos sus temores y 
escrúpulos respecto de una de las principales bases 
en que la frenología descansa, y se convenzan de la 
falsedad y temeridad con que por algunos ha sido 
acusada de materialista la sublime doctrina del filó- 


(1) 1014. pág, 200 y siga. 
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sofo de Tiefembrun. Quedam very potentiz sunt in 
conjuncto, sicut in subjecto; sicul omnes potenliz sensi- 
tica partis, el nutritivz. Destructo autem subjecto, non 
potest accidens remancre. Unde corrupto conjuncto, non 
manent hujusmodi potentiz actu, sed virtute tantam ma” 
rent in anima sicut in principio vel radico. Et sic fal- 
sum est quod quidam dicunt, hujusmodi polentias in 
anima remanere, etiam corpore corrupto: et multo fal- 
sius quod dicunt, etiam actus harum potentiarim rema- 
nere in anima separata; quia talium potentiarum nulla 
est actio nisi per organum cosporeum., (1) 

Para disipar el error que aqui se pretende establecer 
atribuyendo á santo Tomás una doctrina que es pre- 
cisamente la antitesis de su verdadero pensamiento, 
bastará copiar las palabras que preceden inmedmta- 
mente á las citadas por los autores de la Revista 
Frenológica. Pregunta el santo Doctor en dicho ar- 
tículo, «si todas las potencias del alma permanecen 
en ella despues de sepurada del cuerpo: Utrum om- 
nes potentiz anima remaneant in anima « corpore sepa- 
rala;» y responde que todas las potencias del alma 
se comparan ó refieren á sola el alma como á su 
principio. Mas entre estas potencias, algumas se re- 
fieren á sola el alma como á su sujeto, como son el 
entendimiento y la volantad; y estas potencias es 
necesario que perseveren en el alma despues de des- 
truido el cuerpo. 

Pero hay otras potencias que residen en el eon- 
junto, es decir, en la persona humana completa, ó sea 
el compuesto del alma y cuerpo como en su sujeto ade- 


(D 12 P.0 77.4. 8, 
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cuado y propio, como son todas las potencias do la 
parte sensitiva etc. 

Es evidente por lo tanto que lejos de pretender 
santo Tomás que fodas las facultades del hombre re- 
siden y se ejerzen mediante órganos corporales, es- 
ceptua por el contrario terminantemente las facultades 
del órden intelectual puro, cuales som el entendi- 
miento y la voluntad, de las cuales afirma que residen 
en sola el alma; infiriendo de aqui que permanecen en 
el alma separada por lo mismo que ne dependen ni se 
reciben en el cuerpo, al paso que las sensitivas no pue- 
den permanecer sino virtualmente y como en poten- 
cia; pero nó en cuanto á su actual ejercicio ni sus ope- 
raciones, puesto que para ello dependen del cuerpo y 
sus órganos sin los cuales no pueden ejercer sus fun- 
ciones propias. 

Estas sencillas reflexiones bastan para juzgar lo 
que añade la citada Revista al hacerse cargo del si- 
lencio de santo Tomás con respecto ú las facultades 
intelectuales. «El mismo Doctor Angélico que en el 
lugar citado mas arriba, omite hablar de las faculta- 
des intelectuales como teniendo su asieuto en el cere- 
bro, ó mejor, sus órganos de manifestacion en él, com- 
pleta su accion en otra parte y viene tambien en sos- 
ten de la doctrina frenológica en lo que alli la dejara 
MAnca. 

La razon de esta diferencia consiste unicamente en 
que segun las doctrinas del santo, solo constituye el 
intelecto ó la facultad abstracta ó la esencia misma 
del alma, por decirlo así, que recibe las impresiones 
€ impulsos de las facultades, y raciocina y escoge en- 
tre unas y otras: para él es como si dijeramos la vo- 
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luutad, el yo, que constituye la esencia del alma. . , 
NAAA Por lo qué, dice en otro lugar (1) 
consecuente á lo que sentó en el antes citado, y apo- 
yando como alli las doctrinas frenológicas: Licet enim 
intellectus non sit virtus corporea, tamen in nobis íntel- 
lectus operatio eompleri non potest sine operatione virtu- 
tum corporearum, que sunt imaginatio el vis memorativa 
el cogitatita,» 

Remitimos ul lectur al capítulo mismo que se cita 
en el pasage, bastante oscuro por cierto, que acabo de 
trascribir; y allí verá que nada absolutamente tieue 
que ver con la doctrina que se proponen deducir del 
mismo los que le aducen en su apoyo, y que solo 
prueba lo que mas de una vez hemos dicho ya, á saber, 
que segua santo Tomás, las facultades sensitivas rc- 
quieren órganos corporales; y ademas que el ejercicio 
de las facultades intelectuales, va siempre precedido y 
acompañado cn cl hombre del ejercicio de las sensiti- 
vas. En este sentido dice, que «la operacion del en- 
tendimiento no puede ejercerse sin la operacion de lus 
potencias corpóreas,» que son las dichas facultades 
sensibles á las cuales denomina corpóreas, nó porque 
sean cuerpos, sino porque dependen de órganos deter- 
minados en el ejercicio de sus fanciones. Los que lean 
el citado capítulo hallarán consignado alli mismo ter- 
minantemente por el santo Doctor, que «el entendi- 
miento ni es cuerpo ni virtud corpórea.» 

Por lo demas este modo de interpretar el pensa- 
miento de santo Tomás es digno de los que afirman 
«que segun las doctrinas del santo, solo constituye 


(1) Sum. conf. Gent. Lib, 3. Cap, 84. núm, O, 
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cl intelecto la facultad abstracta ó la esencia misma 
del alma, » y que «para él es como si dijesemos la vo- 
luntad, el yo, que constituye la esencia del alma. » 
Puede decirse que aquí hay tantos errores como pa- 
labras, y desafiamos á los escritores de la Revista fre- 
nológica, á que nos presenten en las numerosas obras 
del santo Doctor un solo texto en que diga «que el en- 
tendimiento es la esencia misma del alma, ni mucho 
menos que sea equivalente á la voluntad, y menos 
todavía que la voluntad y el yo, sean una misma cosa: 
y constituyan la esencia del alma. 

Utrum essentia anima sit ejus potentia, pregunta en 
la primera parte de la Suma Teológica; (1) y contesta: 
Respondeo dicerndum, quod imposibile est dicere quod 
essentia animz sit ejus potentia. etc. Al hablar despues 
de las potencias del alma, enumera entre ellas la vo- 
lúntad, cuya naturaleza, atributos y relaciones con el 
entendimiento examina en seguida en una cucstion 
que comprende cuatro artículos. No contento con lo 
que habia dicho antes, al tratar en especial del en- 
tendimiento vuelve á proponer otra vez la cuestion: 
Utrum intellectus sit aliqua pofentia anima; y contesta: 
Respondeo dicendum, quod necesse est dicere secundum 
premissa, quod intelectus sil aliqua potentia anime el 
non ipso anime essentia. 

En las Cuestiones Disputadas (2) pregunta, si en el 
hombre la voluntad es potencia distinta del apetito 
sensitivo, que es en donde residen segun él, las fa- 
cultades afectivas inferiores, d scan las pasiones; y 


(1) Cuest, 77 art, 1.0 
(2) De Verit. Ouest. 23 art. 4.0 
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contesta: Respondeo dicendum, quod voluntas est alia 
potentia ab appetitu sensitivo; y desenvolviendo allí 
mismo las relaciones y diversidad de naturaleza entre 
las pasiones y la voluntad, señala como atributo y 
perfeccion especial de esta el no necesitar de órgano 
corporal en sus operaciones: et hoc quidem competit ei, 
(voluntati) in quantum son utitur órgano corporali. 

Finalmente al proponerse mas adelante (1) la cues- 
tion, Utrum voluntas et intellectus sinf eadem potentia; 
contesta: Respondeo dicendum, quod voluntas et íntellec- 
tus sunt diverse potentiz etc. terminando el articulo 
con estas palabras: Inde. .... oportet voluntatem et 
intellectum esse potentias genere diversas. 

Véase pues por estas ligeras pero terminantes in- 
dicaciones que seria fácil multiplicar indefinidamente, 
si los mencionados escritores anduvieron muy acerta- 
dos al interpretar de la manera que lo hicieron el pensa- 
miento de santo Tomás. Es muy peligroso y general- 
mente espuesto á ridiculas equivocaciones el pretender 
apoyarse sobre textos aislados de escritores cuyas obras 
no se han manejado bastante. Para formar idea cabal 
del conjunto de doctrinas y del pensamiento filosófico 
de santo Tomás, es preciso no solo estudiar con de- 
tenimiento sua numerosas obras, sino consultar tam- 
bien los escritores que han encanecido sobre ellas 
para interpretar y desenvolver su pensamiento. 


(1) [bid art. 10. 


CAPÍTULO DIEZ Y SEIS. 


Si es posible :la Frenología en la Filosofía de 
santo Tomás. 


Dos consecnencias importantes ve desprenden natn- 
valmente de las reflexiones emitidas en los capítulos 
que preceden. 

1.2 La frenología moderna inventada por Gall, 
desarrollada y enseñada hoy por sus partidarios, no 
solo no puede apoyarse racionalmente en la doctrina 
de santo Tomás, sino que envuelve una oposicion di- 
recta á sus principios filosóficos, y es una negacion 
radical de su enseñanza sobre las facultades del hom- 
bre y sobre la libertad. 

2,* Que si se nos pidiese una definicion de esta 
frenología que se enseña en nuestro siglo, responde- 
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riamos con M. Cerise, (1) que es « un sistema frenoló- | 
gico que niega virtual y realmente todus las verdades 
en virtud de las cuales se distingue el hombre de los 
animales; que este sistema es hostil á la moral, con- 
trario á todos los datos generales de la psicología; que 
cs por consiguiente malo y falso y una inmoralidad á 
la par que un error; y que el trabajar en combatirlo 
y anonadarlo, esá la vez una obra de fé y una obra de 
cicncia. » 

Aqui se presenta una cuestion que no carece de 
interes. ¿La filosofía de santo Tomús rechaza todo 
sistema frenológico? ¿Es posible alguna frenología en 
el círculo de su doctrina? 

No hay para que insistir mas sobre la contradiecion 
que existe entre su doctrina y la frenología rcinaute, 
considerada lo mismo en sus principios que en sus 
tendencias. Empero si se quiere apellidar con este 
nombre el estudio y conocimiento conjetural de las 
inclinaciones y pasiones de la parte sensible, no menos 
que de las facultades de la sensibilidad que se refieren 
ú la percepcion de los objetos, en este caso la doc- 
trina Mlosóflca del santo Doctor no es incompatible 
con algun sistema frenológico. 

Hemos visto ya que segun él, todas las potencias ó 
facultades sensibles, bien sean afectivas como las pa- 
sioves, bien perceptivas como los seutidos esternos é 
internos, Obran y realizan sus funciones con depen- 
dencia de órganos corporales. Luego en algun sentido 
y cu tesis general, es posible el estudio y conocimiento 
de dichas fucultades por medio de sus órganos. Sin 


(1) Ezam. Crit. del sistema fren. pag. 19, 50 
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. embargo, cuando se desciende del terreno de la posi- 
bilidad al terreno práctico y de la existencia, se tro- 
pezará con la dificultad siempre subsistente de deter- 
minar los órganos particulares correspondientes á estas 
diversas facultades ó potencias; y con lá dificultad 
mayor aun de determinar las condiciones de desarrollo 
de estos órganos como indicios y manifesiaciones de 
ln intensidad de las fuerzas ó potencias, y el grado de 
influencia que el desarrollo escesivo ó diminuto de uno 
ó mas órganos, puede cjereccr sobre los demas. Es 
preciso tener cu cucnte tumbien, que no es absoluta- 
mente incontestable que ln energía ó vigor de una fu- 
cultad esté en razon directa del desarrollo material del 
órgano, ó si se quiere, de su magnitud; y hasta puede 
defenderse que en la doctrina de santo Tomás, la ener- 
gia se halla en relacion mas inmediata con las cuali- 
dades y disposicion del órgano que con su magnitud 
y desarrollo material. 

Esta dificultad de conocér y determinar los órganos 
de las facultades sensitivas y sus relaciones reciprocas, 
grande ya en sí misma aun cuando se reduzcan Á un 
número bastante limitado con santo Tomás, creceria 
y se haria insuperable para los que pretenden multi- 
plicar indefinidamente estas facultades. Esta es sin 
duda la razon porque el santo Doctor, mas bien consi- 
dera el conocimiento de las facultades afectivas infe- 
riores como resultado del estudio y observacion del 
temperamento y complexion general de la organizacion, 
que como resultado del conocimiento de sns órganos 
particulares. 

Por lo que hace á las facultades de conocimiento, 
si bien las que pertenecen á la sensibilidad se hallan 


SI ES POSIBLE LA FRENOLOGIA ETC. 395 


sujetas á la posibilidad de estudio y observacion fre-- 
nológica, en el sentido indicado, no puede decirse lo 
mismo de las que pertenecen al órden intelectual, ó 
sea el entendimiento, el cual constituyendo una fa- 
cultad independiente de todo órgano corporal, no se 
balla sometido directamente á dicho cstudio. 

Sin embargo, como quiera que el ejercicio y funcio- 
nes de los sentidos asi esternos como internos, scan 
condiciones previas necesarias para las funciones de 
la inteligencia, y como las operaciones de esta ván 
siempre acompañadas del ejercicio de aquellos, prin- 
cipalmente de la imaginacion, es preciso reconocer la 
posibilidad de llegar de una mancra remota é indi- 
recta al conocimiento de la facultad inteligente por 
medio del estudio de lcs órganos materiales y espe- 
cialmente de aquellos que corresponden á las facul- 
tades de la sensibilidad interna. Negar que la bondad 
y perfeccion de la imaginacion y en general una con- 
veniente organizacion del cerebro, determina de al- 
guna manera é influye sobre la bondad y perfeccion 
de la inteligencia, sería ponerse en manifiesta oposicion 
con la observacion y la esperiencia de todos los dias. 
Empero es necesario al mismo tiempo guardarse con 
cuidado de multiplicar la inteligencia, considerándola 
dividida en otras tantas potencias ó facultades cuantas 
son las aptitudes en órden á difcrentes oljetos. Si 
es cierto que se observa en los individuos diversidad 
de aptitudes intelectuales en órden á difercutcs ramos 
del saber humano, no lo es menos que las causas pro- 
pias ó inmediatas de esta diversidad de aptitudes nos 
son desconocidas, y que en caso de referirla á la orga- 
nizacion corporal, nunca debe hacerse en un sentido 
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directo, como si las funciones de la inteligencia se ejer- 
ciesen mediante órganos materiales, siuo solo indirec- 
tamente, segun que las condiciones de organizacion por 
parte del cerebro, órgano general de las facultades per- 
ceptivas de la sensibilidad interna, y la consiguiente 
aptitud relativa de estas facultades en órden á sus 
propios objetos, pueden influir en la determinacion 
de la diversidad de aptitudes por parte del cutendi- 
micnto. 

¿No vemos por otra parte que la lesion de los ór- 
ganos cerebrales y la consiguiente perturbacion de 
las facultades sensibles, lleva consigo la perturbación 
y trastorno de las funciones intelectualc3? Luego es 
conforme á la razon y á la esperiencia el admitir por 
parte de las facultades de la sensibilidad interna, ul- 
guna influencia remota é indirecta en la determina- 
cion de las condiciones de la inteligencia. Por estu 
razon y en este sentido dice santo Tomás: ¡1) « Aun- 
que el entendimiento no es una potencia corporal, 
sin embargo su opcracion no puede ejercerse en 
nosotros sin la operacion de les potencias corpúreas, 
como son la imaginacion, la facultad memorutiva y 
la cogitativn; y de aqui es que impedidas las opera- 
ciones de estas facultades por alguna indisposicion 
del cuerpo, se impide tambien la operacion del en- 
tendimiento, como se vé en los frenéticos, los aletar- 
gados y otros. Por esto es tambien que la buena dis- 
posicion del cuerpo humano contribuye para la apti- 
tud en órden á entender.» 

Nótese aqui de paso, que por la palabra +ís cogitara, 


(1) Sum. cont. Gent. Lib. 9. Cap. 84» 
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santo Tomás no quiere significar la facultad de pen- 
sar Ó la potencia pensadora propismente dicha, que 
pertenece al entendimiento y se identifica con dl. 
Couformándose con el lenguaje de su época, llama +is 
cogitalica á uno de los sentidos internos, el mismo que 
en los animales se llama estimatiza, y que en el hom- 
bre recibe la denominacion de cogitativa y tambicn 
de razon particular, ratio particularis; porque proce- 
diendo del mismo principio vital de que procede el 
entendimiento, que es el alma racional, y en virtud 
de la subordinacion inmediata y de la afinidad que 
tiene con la inteligencia, adquiere cierta elevacion so- 
bre la pura estimativa de los animales. La potencia 
estimativa en los animales sirve para percibir lo útil 
ú nocivo de los objetos sensibles singulares, como lu 
oveja que viendo el lobo, huye de él porque lo aprende 
como contrario: lo que llama santo Tomás potencia 6 
facultad cogitntiva, es esa misma estimativa y tiene el 
mismo oficio y objeto; pero con la facultad de hacer 
alguna especie de comparacion entre dichos objetos; 
facultad que participa á causa de su uproximacion y 
afinidad con el entendimiento. 

« La quo se llama estimativa natural en los otros ani- 
males, (1) en el hombre se dicu cogitativa, la cual co- 
noce estas razones de conveniente ó nocivo por cierta 
especie de comparacion. Por eso se llana tumbien razon 
particutar, á la cual los médicos señalan órgano determi- 
nado, á saber, la parte media de la cabeza, pues es com- 
parati va de las cosas singulares, como la razon intelectual 
es comparativa de las cosas ó ideas universales. » 


(1) Sum. Táhsol. 1.4 Parte Cuest, 78. Art. de 
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«La cogitativa, añade luego, (1) tiene esa eminencia 
en el hombre, nó por lo que es propio de la parte 
sensitiva, sino por cierta afinidad y aproximacion ú la 
razon universal á manera de cierta refluencia de esta 
sobre aquella. Asi es que no son facultades diversas 
la estimativa y la cogitativa, sino la misma mas perfecta 
que en los otros animales. » 

Otro punto capital que es preciso no perder de 
viste para determinar las bases y condiciones dcl 
sistema frenológico que cabe cn la filosofía católica 
dc santo Tomás, es que el estudio y conocimiento de 
las facultades afectivas inferiores que pertenecen á 
la sensibilidad, debe restriugirse á las mismas con- 
sideradas como inclinaciones ó propensiones, sin es- 
tenderse jamás al terreno del ejercicio y existencia 
de las acciones. El estudio de la complexion física 
y de la organizacion de un individuo, puede reve- 
larnos en él una inclinacion mas ó meuos enérgica 
hacia la ira ó cualquiera otra pasion; podremos re- 
conocer, si se quicre, en este individuo, un desarrollo 
mayor ó menor de los órganos de la destructividad, 
de la adguisividad ete. usando el lenguage de los 
frenólogos; pero será siempre antifilosófico y anti- 
cristiano el pasar de la facultad como inclinacion á la 
misma considerada en sus actos y funciones actuales, 
y mas contrario aun á la filosofía y á la Religion el 
pretender que el desarrollo de estos órganos menos- 
caba y destruye la responsabilidad moral de las ac- 
ciones á que inclinan dichas facultades. 

La razon de esta restriccion trascendental, se halla 


(1) Did. sá 5.m 
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en que las facultades afectivas inferiores están su- 
bordinadas á la parte superior del hombre. Asi es 
que en la doctrina del santo Doctor, la voluntad di- 
rigida por el entendimiento, ayudada y robustecida 
por la educacion moral y los auxilios que indica y 
suministra la Religion revelada, puede vencer y do- 
minar las pasiones de la sensibilidad, cualquiera que 
sea la energia de sus inclinaciones y el desarrollo de 
sus órganos de manifestacion. La voluntad, la educa- 
cion, la costumbre, el ejercicio de la virtud adquirida 
y practicada á la sombra de la Religion, pueden hacer 
que las operaciones del hombre sean completamente 
contrarias á las indicadas por las condiciones de su 
organizacion. 

« Las pasiones, dice santo Tomás, (1) por muy ve- 
hementes que sean, no son causa suficiente de la 
eleccion; pues aquelles mismas pasiones de que se 
deja llevar el hombre incontinente siguiéndolas por 
su cleccion, son las que resiste el continente ó vir- 
tuoso, sin dejarse llevar de ellas. » 

« El hombre, añade despues, (2) tiene el poder de 
juzgar y la facultad de formar juicio discretivo de 
todas las cosas que puede obrar, ya sea en cuanto al 
uso de las cosas esteriores, ya sea en órden á consentir 
6 repeler las pasiones internas. » . 

« Es evidente por lo tanto y comprobado por la es- 
periencia, concluye, (3) que semejantes ocasiones 
sean esteriores ó interiores, no son causa necesaria 
de la eleccion, puesto que el hombre puede obedecer 


(1) Sum. cont. Gent. Lib. 9." Onp. 80, 
(2) Ibid. núm. 9. 
(8) Mid. núm, 13, 
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ó resistir á ellas por medio de la razon. Sin embargo, 
snn muchos los que siguen tales inclinaciones natura- 
les, y pocos, esto es, solos los sábios, los que no se 
dejan llevar de las ocasiones de obrar mal ni siguen 
las inclinaciones naturales.» 

Resumiendo todo lo consignado en el presente ca- 
pítulo, resulta con toda evidencia no solo que la fre- 
nología fundada por Gall y enseñada hoy por los 
frenólogos, se halla en oposicion directa con la filoso- 
fia católica de santo Tomás, sino que la única freno- 
logía racional y el único sistema frenológico que cabe 
dentro del círculo de su doctrina filosófica, debe apo- 
varse sobre las bases siguientes; 

1." Ta dificultad práctica de determinar en par- 
ticular el número y condiciones de los órgunos cor- 
respondientes á las diferentes y multiplicadas facul- 
tades del hombre, el efecto relativo y recíproco del 
desarrollo mayor de los uuos respecto de los otros, 
y la relacion que existe entre este desarrollo y la 
cuergía de la fuerza vital que se manifiesta por 
medio de dichos órganos, constituye necesariamente 
á la frenología en la clase de los estudios meramente 
conjeturales y de pura probabilidad. 

2." Este estudio: de lus facultades humavas por 
medio de la observacion de la organizacion, conjetural 
y de pura probabilidad como cs, debe limitarse si se 
trata de las facultades del órden puramente intelectual, 
á un conocimiento indirecto y general, toda vez que 
careciendo dichas facultades de órgumos propios de 
manltfestacion, solo es posible apreciarlas en sentido 
frenológico por sus relaciones con las facultades del 
«órden sensible. 
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3.* El entendimiento y la voluntad que son las 
úuicas facultades del órden puramente intelectual, se 
hallan separadas de las facultades de la sensibilidad, 
ya sean afectivas ya perceptivas, por una diferencia 
primitiva y fundamental relativamente á la frelonogía, 
en atencion á que las primeras no exigen órganos ma- 
teriales para la realizacion de sus funciones propias, 
al paso que las segundas dependen en sus manifesta- 
ciones de órganos materiales y no pueden ejercer sus 
funciones sin ellos. 

4.2 El estudio y conocimiento de las facultades 
afectivas inferiores y en general de todas las facul- 
tades que se refieren á las pasiones, debe quedar li- 
mitado á las mismas como meras inclinaciones, sin es- 
tenderse nunca á sus manifestaciones actuales y reales; 
porque cualquiera que sea el grado de energía de 
dichas facultades y el desarrollo orgánico al cual cor- 
respondan y mediante el cual se revelen, pueden ser 
contrariadas, vencidas y dominadas por el entendi- 
miento y la voluntad, la educacion, la virtud y los 
uuxilios que enseña y suministra la Religion. 

Sobre estas bases sc concibe como posible un sis- 
tema frenológico que sin ser hostil á la Religion y 
á la moral, sea al propio tiempo racional y filosófico. 
La primera y segunda constituyen á la frenología en 
la clase de estudios esencialmente conjetarales y de 
mera probabilidad, y demuestran que son absoluta- 
mente infundadas las pretensiones científicas con que 
se presenta la frenología enseñada hoy en las escuelas 
y en los libros. La tercera y la cuarta destruyen ra- 
dicalmente las tendencias materialistas y fatalistas 
que envuelve esa misma frenología, tendencias sobrg, 
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que se hallan fundadas las graves acusaciones que 
pesan hoy con sobrada razon sobre la doctrina fre- 
nológica. 


CAPÍTULO DIEZ Y SIETE. 


UA 


Unidad del principio vital on el hombre. 


Voltaire, abusando del ascendiente que adquiriera 
sobre un siglo tan sensualista como frívolo y super- 
ficial en todo lo conciernente á las altas ciencias me- 
tafisicas, se atrevió ú estampar las siguientes palabras: 
(1) «sauto Tomás en su cuestion 75 y siguientes, dice 
que el alma es una forma subsistente per se; que está 
toda en todo; que su esencia se distingue de su po- 
tencia; que hay tres almas vegetativas, á saber, la 
nutritiva, la aumentativa, la generativa, ...... que 
el alma racional es una forma inmaterial en cuanto á 


(1) Dice. Art. Ame. 
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las operaciones y material en cuanto al ser: santo To- 
más escribió dos mil páginas de esta fuerza y claridad; 
asi es el ángel de las escuelas. » 

Con semejantes intérpretes, no es de estrañar que cl 
siglo de Voltaire y de la Enciclopedia, haya mirado ñ 
santo Tomás y su filosofia con el desprecio y necias 
calificaciones que se lc han tributado á porfía. Seria 
de todo punto increible á no tener en cuenta la his- 
toria de las uberraciones del espiritu humano asi 
en el órden científico como en el órden moral, que 
se hayan podido escribir semejantes palabras en un 
siglo en que la multiplicacion de libros y la abun- 
dancia de bibliotecas, colocaban á cualquiera en estado 
de manifestar y poner de relieve 4 la faz de todo el 
mundo, las groseras equivocaciones y la mala fé del fi- 
lósofo de Ferney. Solo teniendo en cuenta la dictadura 
literaria tan inmerecida como universal de este es- 
critor, es como puede uno darse razon de las apre- 
ciaciones tan estravagantes como inexactas que se 
han emitido y se emiten aun en nuestros dias en 
órden á la doctrina filosófica de santo Tumás. 

Por lo dicho hasta aqui, puede reconocerse en quí 
sentido ciertamente muy distinto del que pretende 
insinuar Voltaire, enseña santo Tomás que cl alma está 
toda en todo el cuerpo, y que su esencia y sustancia 
se distingue de su potencia, es decir, de sus facultades; 
como puede reconocerse tambien la fé que merece el 
filósofo francés cuando atribuye al santo Doctor una 
doctrina diametralmente opuesta á sus expresas y 
repetidas afirmaciones; á saber, que el alma rarional es 
material en cuanto á su ser. 

Por lo que hace á la acusacion relativa á la division 
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ó multiplicacion de almas vegetativas, no merece otra 
contestacion que remitir al patriarca del filosofismo 
del pasado siglo y sus amigos, á las cuestiones mismas 
citadas por él, en donde verán que la nutritiva, la au- 
mentativa y la geueratlva, no son tres almas vegetati- 
vas, sino tres potencias, tres facultades, tres fuerzas, 
tres manifestaciones del alma vegetativa, única en su 
sustancia: porque para santo Tomás las potencias y 
manifestaciones vitales no son el mismo priucipo vi- 
tal sustancial, ó sea la misma sustancia del alma, sino 
propiedades procedentes de la misma y radicadas en 
ella, pero siu identificarse con su sustancia, á la ma- 
nera que las hojus proceden del árbol y radican en 
du tronco sin ser el mismo tronco. 

Tan lejos está santo Tomás de admitir tres almas 
vegetativas, que en las mencionadas cuestiones dedica 
un artículo para probur que en el hombre no obstante 
la variedad de funciones vitales que eu él se observan, 
vegetalivas ó nutritivas, sensitivas, é intelectuales, no 
existe mas alma que la racional, la cual siendo forma 
sustancial del hombre, es el único principio de todas 
las funciones vitales que en él se mavifiestan; doc- 
trina que vamos á trascribir y desenvolver ú continua- 
cion, nó para refutar la falsa aseveracion de Voltaire 
que no merece el honor de ocuparse de ella seria- 
mente, sino por la importancia que en sí misma eu- 
cierra y mas especialmente por las íntimas relaciones 
y aplicaciones que contiene relativamente al Sthalia- 
nismo y al Vitalismo moderno. 

-« Platon opinó (1) que en un solo cuerpo habia di- 


(1) Sum, Thesl. 1.2 P. Quest, 70 Art. B,? 
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versas almas, distintas segun la diversidad de órganos, 
á las cuales atribuye diferentes funciones de la vida; 
afirmando que la fuerza nutritiva reside en el higado, 
la concupiscible en el corazon, la perceptiva en el ce- 
rebro. 

Aristóteles en el Lib. 3.” De An. reprueba esta 
opinion en lo que se refiere á aquellas partes del alma 
que en sus operaciones usan de órganos corporules, 
fundando esta impugnación en que en los animales que 
viven despues de divididos, se observan en cada una 
de las partes divididas, diversas operaciones del alma, 
como sentido y apetito; y esto no sucederia si los 
principios de las operaciones del alma fuesen diferen- 
tes por parte de su esencia, y colocados cada uno en 
diferentes partes del cuerpo. Por lo que hace á la 
fuerza intelectiva, parece dejar cn duda si se halla 
separada de las otras partes del abma en cuanto al la- 
gar, ó solo segun nuestro modo de concebir. 

La opinion de Platon podria cicrtamente sostenerse, 
si se admitiera que el alma se une al cuerpo, nó como 
forma sino como motor, segun pensaba Platon. Pues 
no resulta inconveniente alguno de que un mismo su- 
jeto movil sea movido por diversos motores, princi- 
palmente si mueven segun diferentes partes. 

Empero una vez admitido que el alma se une al 
cuerpo como forma, ya es absolutamente imposible que 
en un mismo cuerpo haya muchas almas diversas segun 
su sustancia d esencia; lo cual puede manifestarse por 
ires razones. 

Primeramente, porque el animal que tuviera muchas 
almas, uo sería uno verdaderamente; pues niugun ente 
es muo sluo por razon de una furma, de la cual re- 
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cibe la determinacion de su ser: y el principio del ser 
y de la unidad de la cosa, es el mismo. Luego si al 
hombre le conviniera el ser viviente por razon de 
una forma, á saber, el alma vegetativa, por otra el 
ser animal, á saber, por la sensible, y por otra, ó sea 
la racional, el ser hombre, resultaria que el hombre 
no sería uno verdaderamente. ............ 

En tercer lugar, se prueba que es imposible esta 
pluralidad de almas; porque esperimentamos dentro 
de nosotros que cuando uua operacion del alma es 
muy intensa, impide las demas: lo cual no sucederia 
si el principio de todas estas acciones no fuera uno 
mismo por parte de la esencia y sustancia. 

Se dcbe decir por lo tanto que en el hombre una 
yolsma alma numcricamente, es sensitiva, intelectiva y 
nutritiva. 

De 'qué modo sea posible esto, podrá concebirse 
facilmente si se atiende al modo de diferenciarse entre 
sí, que conviene á las especies y esencias de las cosas: 
pues se observa que sus diferencias se constituyen y 
manifiestan segun la razon de mas perfecto ó menos 
perfecto. Vemos que en la escala colectiva y progresiva 
de los seres, las cosas animadas son mas perfectas que 
las inanimadas; los animales mas que los plantas; los 
hombres mas que los animales irracionales, y en cada 
uno de estos gúneros observamos tambien diversos gra- 
dos. Por eso Aristóteles asimila las especies de los 
seres naturales á los números, los cuales se diferencian 
en especie segun la adicion ó sustraccion de la unidad; 
y en el Lib. 2.” De Ani. compara las diferentes almas 
á las especies de figuras, de las cuales la una contiene 
las otras, como el pentágono contiene el tetrágono y le 
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escede. De un modo análogo el alma intelectiva con- 
tiene virtualmente lo que contiene el alma sensitiva 
de los brutos y la nutritiva de las plantas. Asi pues 
eomo una superficie que tiene la figura de pentágono, 
uo es tetrágona por medio de una figura, y pentá- 
gona por medio de otra distinta, puesto que seria 
superflua la figura tetrágona, toda vez que se halla 
contenida en la pentágona, asi tampoco puede decirse 
que Sócrotes es hombre con una alma, y animal con 
utra diferente, sino por medio de una sola alma, única 
€ idéntica. » 

Bien se reconoce por estas últimas palabras que no 
se habia escapado al santo Doctor la dificultad bastante 
grave á primera vista, que presenta su doctrina, siendo 
como es preciso en ella referir á un mismo principio 
vital y á una sola sustancia, funciones tan multiplica- 
das y diversas entre sí, como son las pertenecientes á 
la vida vegetativa, á la vida sensible y á la intelectual. 
Esta dificultad pierde la mayor parte de su fuerza con 
la pleusible y mo menos elevada solucion qne aqui 
desenvuelva el mismo, fundada sobre las relaciones 
que la razon y la esperiencia nos revelan en la gra- 
dacion de los seres; y si estas ideas y esta solucion 
no disipan completamente toda oscuridad por parte 
del entendimicnto, debe buscarse la razon de esto 
en la ignorancia en que nos hallamos relativamente 
á las esencias futimas de las cosas, y en especial del 
principio vital de las plantas y del alma seusitiva de 
los animales. 

Por otra parte, para todo hombre acostumbrado á 
meditar sobre los problemas de la ciencia, es demasiado 
cierto que la oscuridad é iguorancia sobre el cómo 
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de una cosa, no es un motivo racional para negar su 
existencia. ¿Quien es el que puede gloriarse con fun- 
damento de conocer el origen de la luz, todas sus pro- 
piedades y su esencia íntima? Y sin embargo nadie 
puede dudar de su existencia. 

Luego aun cuaudo la solucion de santo Tomás en 
lo relativo al modo con que el alma racional contiene 
cn si las almas inferiores para poder ser principio de 
todas las funciones vitules, no fucra tan acceptable y 
fundada como lo es realmente, no por eso sería menos 
sólida y verdadera «u solucion con respecto al punto 
principal del problema, ó sea la existencia de la uni- 
dad sustancial del alma en el hombre. Esta unidad es 
una consecuencia necesaria de la doctrina antes es- 
tablecida relativamente á la union del alma racional 
con el cuerpo como forma sustancial del mismo. Asi es 
que todas las razones y pruebas aducidas anterior- 
mente en apoyo de la mencionada doctrina, no menos 
que los inconvenientes que lleva cousigo la opinion 
contraria que solo reconoce entre cl alma y el cuerpo 
la union del motor con el movil, vienen á corroborar 
la afirmaciou presente, es decir, la existencia de un 
solo principio vital en el hombre. 

Por lo demas y prescindiendo de estas pruebas in- 
directas, basta reflexionar sobre la doctrina contenida 
en el pasage que se acaba de trascribir, para conven- 
cerse de la solidez que encierra esta afirmacion. 
La uvidad específica de la naturaleza humana, la uni- 
dad de la cscncia humana, resnltado de la nnion del 
alma racional y del cuerpo, unidad de “esencia que el 
sentido comun nos indica y revela; la unidad personal 
del hombre como compuesto é integrado 0 sub- 
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sistencia por el alma y el cuerpo, cuya negacion lleva 
consigo los mayores absurdos; hé aquí el fundamento 
ontológico y puramente racional de esta afirmacion. El 
hombre ó sea el compuesto del alma racional y del 
cuerpo, constituyc una especie determinada en la 
escala de los seres, distinta de todas las demas; es 
una naturaleza, y su esencia tiene una unidad tan 
perfecta á lo mcnos, si ya no es superior, como la 
unidad que compete á la naturaleza de un animal ir- 
racional. Y sin embargo es incontestable que todo 
esto es incompatible con la multiplicidad de almas 
en el hombre, y que con semejante hipótesis la uni- 
dad sustancial de la naturaleza humana, lejos de ser 
igual ni superior á la que conviene álos brutos, será 
necesariamente inferior. Porque si en el hombre 
existen dos principios vitales diferentes segun su sus- 
tancia, es decir, una alma racional y otra alma sen- 
sitiva, el hombre no será una sustancia, ni «na na- 
turuleza, sino antes bicn dos sustancias, dos natu- 
ralezas completamente diferentes, subsistentes cada 
una de por sí y completamente independientes; puesto 
que el alma sensitiva junto con el cuerpo se basta á 
sí misma pera formar una sustancia completa y sub- 
sistente en los brutos. En todo caso, será preciso re- 
conocer, á ló menos, que le unidad de naturaleza en 
el hombre sería inferior á la unidad de naturaleza en 
los irracionales, puesto que en aquella se constitairá 
la naturaleza por la union del cuerpo con una sola 
alma, mientras en este ademas del cuerpo habria dos 
almas distintas esencial y sustancialmente. 

¿Y como salvar tampoco la unidad personal del 
hombre con semejante hipótesis? La razon de acuerdo 


UNIDAD DEL PRINCIPIO VITAL ETC. 411 


con el sentido y hasta con el lenguage comun, 108 
dice que el individuo ó la persona humana, no es ni 
el cuerpo solo ni el alma racional sola, sino que abarca 
y contiene á los dos. Si el alma sensitiva pues, es 
una forma distinta realmente y segun su sustancia de 
la racional en el hombre; luego cunndo esta alma 
racional sobreviene y se une al cuerpo, hallará ya 
constituido un supuesto perfecto, d sca una sustancia 
con subsistencia completa como lo son los demas anima- 
les: luego de la union del alma con el cuerpo resultarán 
dos seres independientes entre sí y dos subsistencias 
completas; una, la persona humana, y otra, el supuesto 
animal, que si no recibe el nombre de persona, solo 
es por no ser naturaleza intelectual, sin que por eso 
deje de ser sustancia y subsistencia completa, como lo 
es el caballo, como lo cs una planta y como lo son hasta 
los cuerpos inanimados. Luego desde el momento que 
se sale de las afirmaciones de sunto Tomás negaudo la 
unidad sustancial del principio vital en cl hombre, se 


destruye y aniquila la idea filosófica de la persona- 
lidad humana. 


Si abandonando el eampo de la antología pura, des- 
cendemos al terreno de la observacion psicológica, 
hallamos nuevas é irrcfragables pruebas en apoyo de 
esta doctrina. ¿No nos enseña esta observacion de los 
fenómenos internos, que la conciencia íntima en la cual 
y con la cual percibimos dentro de nosotros las gensa- 
ciones y demas funciones de la vida animal, es la 
misma con la cual y en la cnal percibimos las operacio- 
nes puramente intelectuales ? Y si el principio de las 
primeras es distinto real y esencialmente del princi- 
pio de las segundas ¿como se salva la unidad perso- 


412 CAPÍTULO DIEZ Y SIETE. 


nal, la unidad del yo, la identidad de la conciencia 
que se estiende igualmente é las funciones vitales de 
la sensibilidad y á las de la inteligencia y voluntad? 
Afirmar pues que en el hombre existe un alma sensi- 
tiva análoga á la de los brutos, una sustancia distinta 
de la sustancia del alma racional; señalar un princi- 
pio para las operaciones sensitivas en que el hombre 
conviene y se asemeja á los animales, y otro para 
lus funciones puramente intelectuales, equivule por 
un lado á negar la unidad propia de la naturaleza 
humana y de su personalidad, atribuyendo al hombre 
una unidad inferior á la que ye halla en otros seres 
inferiores, y es destruir al propio tiempo la unidud € 
identidad de la conciencia del yo humano, poniéndose 
en abierta contradicción con los fenómenos que la 
misma nos revela. 

La mutua dependencia y relaciones que se ou)- 
servan entre las diferentes y variadas funciones vi- 
tales del hombre, constituye un argumento no menos 
poderoso, y una prueba no menos sólida en favor de 
la doctrina del santo Doctor sobre este punto; y esto 
sin sacar el problema del terreno psicológico. Sen- 
cilla es, frecuente, y al alcance de todos se halla la 
esperiencia, que nos revela la influencia que el ejer- 
cicio intenso de una facultad ejerce sobre la debi- 
lidad simultánea y relativa de las demas funciones 
vitales. El hombre que ocupado seriamente de un 
objeto ye entrega á profundus meditaciones, apenas 
siente y esperimenta lo que pasa ú su alrededor, 
hasta el punto de que no pocas veces ni siquiera se 
apercibe de la existencia de funciones de la sensibili- 
dad ejercidas durante su meditacion científica; y lo 
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que es mas aun, el esceso de ¡utensidad en el ejercicio 
de las facultades intelectuales, no solo refluye sobre 
las funciones de la sensibilidud, sino tambien sobre 
las de la vida vegetativa ó nutritiva que por su na- 
turaleza tieneu menor afinidad con las de la inte- 
ligencia. ¿Quien ignora que las tareas científicas pro- 
longadas y en un grado notable de intensidad, in- 
fluyen de una manera demasiado sensible sobre la mu- 
tricion, la sccrecion, la absorcion y sobre las demas 
funciones que directa é indirectamente se refieren á 
la vida vegetativa? 

Y no debe perderse de vista que la eficacia y so- 
lidez del raciocinio apoyado sobre estos lechos, apa- 
recen mas de bulto y la prueba se hace mas conclu- 
yente, cuando se reflexiona que esta refluencia y va- 
riaciones de intemsidad en las funciones vitales del 
hombre, no se limita á las superiores respecto de las 
inferiores, sino que se estiende igualmente á estas. 
La escitacion é intensidad de las funciones vitales in- 
feriores tanto sensitivas como vegetativas, influyen de 
una manera mas ó menos visible sobre las del órden 
intelectual. Los hombres que se dejan arrastar de pa- 
siones inmoderadas y que se entregan con esceso á 
los placeres de la vida sensual y vegetativa, no son 
ciertamente los mas á propósito para trabujos intelec- 
tuales que se revelen en elevadas especulaciones 
científicas: la esperiencia enseña que el desarrollo es- 
cesivo de las facultades inferiores y la continuacion < 
intensidad de sus funciones, no se realizan. sino á es- 
pensas de la intensidad de las funciones puramente 
intelectuales. 

Semejante variacion relativa de intemsidad, que es 
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ya una verdad respecto de las facultades del hombre 
consideradas en si mismas y como meras facultades, 
se manifiesta de una mauera incontestable en las 
mismas cuando se las considera funcionando actual- 
mente: pues nadie iguora que el ejercicio actual' in- 
tenso de una facultad de la sensibilidad, es incom- 
patible con la intensidad de la operacion de la inte- 
ligencia ejercida simultáneamente. 

Con razon pues, y con razon profundamente filosó- 
fica echa mano santo Tomás de este fenómeno espe- 
rimental, para establecer la unidad é identificacion 
sustaucial del principio vital en el hombre. La exis- 
tencia en este de una sola alma que, superior por 
su naturaleza á la sensitiva y vegetativa de los ani- 
males y plantas, contiene virtualmente sus perfec- 
ciones como una esencia mas perfecta en la escala 
de los seres contiene en si la perfeccion de la especie 
inferior, es lo único que puede suministrar una espli- 
cacion satisfactoria y filosóíica á la vez, de este fe- 
nómeno atestiguado por el sentido íntimo. Si las fa- 
cultades de la vida vegetativa, de la vida sensitiva 
y de la vida racional, aunque distintas entre sí, ra- 
dican en una sola é idéntica sustancia, es decir, en 
el alma racional forma sustancial del hombre, se con- 
cibc y esplica facilmcate la recíproca refluencia de 
dichas facultades y la intensidad relativa en el ejer- 
cicio actual de sus funcioues; pero desde el momento 
que se supone que el alma vegetativa ó el principio 
vital de las funciones vegetativas en el hombre es 
una sustancia distinta del alma sensitiva, ó qne esta 
á su vez es una sustancia diferente de la sustancia 
del alma racional, será preciso reconocer que no se 
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posible esplicar de una manera satisfactoria ni si- 
quiera plausible, la existencia del indicado fenómeno 
de conciencia. 

Si se nos dice que para dar razon de este fenómeno 
basta la existencia en el cuerpo de laa diferentes 
almas, y su union en el mismo y por el mismo, yo 
contestaré á esto; 1.” que la simple coexistencia de 
dos cosas no lleva consigo la influencia real y física 
de la una sobre la otra, influencia que es preciso 
reconocer entré las diferentes facultades del hombre 
y mas todovía entre sns funciones actuales. 2.” Que 
la unign de esas almas diferentes sustancialmente en 
el cuerpo por la sola coexistencia en el mismo, sobre 
ser una hipótesis gratuita, á nada conduce y es una 
peticion implícita de principio; puesto que se trata 
de saber precisamente de qué manera, una vez ad- 
mitida la hipótesis de scr sustancias distintas, pueden 
tener en el cuerpo una union tan íntima y perfecta 
que sea suficiente para der razon de la mutua depen- 
dencia y estrecha relacion de las facultades y opera- 
ciones entre 8f. 

Por otra parte, y si bien se reflexiona, es muy poco 
filosófico referir la union de las almas al cuerpo; pues 
como lo notó ya con mucha oportunidad el santo Doctor, 
mas bien deberia decirse qne el alma contiene y une 
al cuerpo, y nó que este contiene y une las almas. 
Non potest dici quod uniatur per corporis unitatem, quia 
magis anima continet corpus et facit ipsum esse unur 
quam é converso. (1) «El alma, añade en otra parte, (2) 


(1) Bid, 
(1) Mid. Cuest, 39. Art. 1” 
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está en el cuerpo conteniéndole y no como conte- 
nida por él: » anima enim est in corpore ut continens 
et non ut confenta, 

Alberto Magno habia hecho ya tambien la misma 
observacion, conforme en un todo no solo á la razon 
sino á la esperiencia, puesto que esta nos revela que 
la separacion del alma del cuerpo, es la que da origen 
y determina la disolucion de este y la separacion de 
sus partes unidas antes y contenidas pór el alma á 
fin de que formasen un todo continuo. «No puede 
decirse que lo que une dichas almas que se suponen 
distintas, sea el cuerpo; porque el cuerpo lejos de 
contener y unir las alinas, mas bien debe decirse que 
el alma es la que une y contiene al cuerpo; y prueba 
de esto es que cuando el alma se separa del cuerpo 
en la muerte, al punto comienza este á perder la union 
y continuidad de sus partes.» (1) 

Pondré fin á este cupítulo con otras dos pruebas 
de sunto Tomás que no son mas que una aplicacion 
y desenvolvimiento de la doctrina consignada en el 
pasage antes citado. 

« Del mismo principio (2; recibe una cosa su ser y su 
unidad, pucs la razon de uno sigue la razon de ente. 
Luego recibiendo cualquiera naturaleza el ser de su 
forma, de la misma recibirá tambien la unidad: luego 
si se supouen en el hombre muchas almas como for- 
mas diversas, el hombre no será ya un ente, sino mu- 
chos. Ni bastaria para salvar la unidad en el hombre, 
el órden de las formas entre si; porque el ser uno con 


(1) Oper. ?. 3. Lib, 17? Trat, 2. Cap. 15, 
(3) Sum. cont. Gens. Lib. 3.2 Cap. 53, 
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unidad de órden no es ser uno propiamente, pues la 
unidad de órden es la menos perfecta de las unidades. 

Ademas; si segun la opinion de Platon, el hombre 
no cs una cosa compuesta de cucrpo y alma, sino el 
alma sola que nsa del cuerpo; ó esto se entiende sola- 
mente del alma racional, ó de las tres almas, si se ad- 
miten tres, ó de dos de ellas. Si se entiende de las tres 
ó de las dos, siguese que cl hombre no es una natura- 
leza sino dos ó tres, pues será tres almas, ó á lo me- 
nos dus. Mas si sc entiende esto de sola cl alma ra- 
cional, de modo «que se quicra significar que el alma 
sensitiva es la forma del cuerpo, y que la intelectiva 
que usa del cuerpo animado ya y constituido sensible, 
es lo que constituye el hombre, se sigue que no se 
podrá decir con verdad que el hombre es animal sino 
una cosa ó naturaleza «que usa de un animal; ni tam- 
poco diremos (ue siente, sino que usa de una cosa 
que siente: inconvenientes que manificstan la impo- 
sibilidad de que existan en nosotros tres almas dife- 
rentes en su sustancia, la inteligente, la sensitiva y la 
nutritiva.» 

Creo inutil despues de lo dicho dar mayor desen- 
volvimiento á esta doctrina aduciendo los raciocinios 
y pruebas con que el santo Doctor la establece en 
otros muchos lugares de sus obras. Tan sólida en sus 
principios, como verdadera, fecunda y científica en 
sus consecuencias y aplicaciones, la afirmacion del santo 
Doctor no puede menos de presentarse como muy ra- 
cional y filosófica á los ojos de toda inteligencia ele- 
vada, teniendo cutre otras la ventaja de hallarse basada 
sobre cl elemento ontológico, y apoyada y confirmada 
á la vez por el clemento empírico. 

53 
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San Agustin ú quien algunos pretenden convertir á 
toda costa en partidario de las teorias psicológicas de 
Platon y del ontologismo puro, habia enseñado la 
misma doctriva que santo Tomás con respecto á este 
punto. Léase con alencion el siguiente pasuge, y será 
facil reconocer que en esta materia como cn tantas 
otras, su pensamiento es idéntico al dcl Angélico Doctor; 
pues reconoce y profesa abiertamente la influcncia y 
causalidad del alma racional no solo en los fenómenos 
de la vida sensitiva y de la intelectual, sino tambien en 
los que se refieren á la vida vegetativa ó nutritiva en 
que el hombre conviene con las pluntas, la vitalidad 
interna, la nutricion, crecimiento, gencracion cte. 

Hzac igitur (anima humana) primo, quod cuivis 
avimadvertere fucile est, corpus hoc terrenum ac mor- 
tale prosentia sua vivificat,. .... . . alimenta per 
membra «qualiter, suis cuique redditis, distribui facit; 
congruentium ejus modumque conservat, non tantum 
iu pulchritudine, sed ctiam in crescendo atque gig- 
nendo. Sed hac ctiam homini cum arbustis communia 
videri queunt. ...... Ascende itaque alterum gra- 
dum, et vide quid possit anima in sensibus, ubi evi- 
dentior manifestiorque vita intelligitur. . . . Intendit 
se anima in tactum, et co calida, frigida, áspera, lenia, 
dura, mollia, levia, gravia sentit atque dijudicat. . . 
AO . Ergo attollerc in tertium gradum qui jam 
est homini proprius; et cogita memoriam non con- 
suctudinc inolitarum, scd animadversione atque sig- 
nis commendatarum ac retentarum rcrum innumera- 
bilium, tot artes opificum, agrorum cultus, extructio- 
nes urbium, variorum edificiorum ac moliminum mul- 
timoda miracula; inventiones tot signorum, in litteris, 
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cogitandi, flavios eloquentiz, carminum varictates, 
etc. (1) (XVI.) 


(1) De Quant, An. Cap. 38. 
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La teoria de Stahl y la doctrina de santo Tomás. 


Uno de los efectos mas inmediatos y aparentes de 
la filosofía cartesiana cn razon á sus tendencias anti- 
tradicionales favorecidas en su desarrollo por el es- 
piritu de libre cxámen que se estendicra y propagara 
con rapidez por toda la Europa, fue el olvido y la 
ignorancia casi completa de la doctrina y afirmacio- 
nes de la antigua filosofía cristiana. El Cartesianismo 
que, como hemos visto ya, es una filosofía que gravita 
inevitablemente y con todo su peso hacia el Sensua- 
lismo y cl Idcalismo, es sobre todo una filosofía anti- 
tradicional y por lo mismo anticristiana. Si se le consi- 
dera en sus principios y afirmaciones mas capitales, su 
tendencia con raras escepciones es siempre á separarse 
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de la filosofía cristiana cnseñada por los Padres de la 
Iglesia y en especial por san Agustin y santo Tomás: si 
se le mira en su desarrollo y sus causas determinantes 
mas inmediatas y poderosas, hallamos al libre exámen 
del siglo XVI y de la Reforma, negacion radical y ab- 
soluta del Cristinnismo y de sus tendencias filosóficas: 
si se le considera en fin por parte del que le dió su 
nombre siendo su principal promovedor, basta abrir 
cualquiera de sus escritos, para reconocer que el gran 
cuidado y el desco dominanto del padre del Cartesia- 
nismo, era echar cn olvido y desterrar para siempre 
del campo dc la filosofia todo lo escrito por los anti- 
guos filósofos. Tul vez pudicra entrar para algo cn 
esta prctension de Descartes el temor de que se des- 
cubricran sus plagios; pues es bien sabido que este 
celebrado escritor tuvo el estraño y particular acierto 
de separarse de la filosofía antigua cn la parte sólida, 
cristigua y verdadera que couteuia, para plegiar las 
doctrinas erróneas y las opiniones ridículas de algunos 
escritores anteriores ú él ó sus contemporáneos. La fi- 
lJosofía debia olvidar el pusado y sus tradiciones segun 
Descartes, para emprender una direccion nuera; por- 
que ni sus principios, ni sus afirmaciones, ni su método, 
encerraban la verdad: y alli estaba ¿l para fundar una 
filosofía completamente nueva, para levantar el edificio 
todo de la ciencia desde la base hasta la cima. 

Como mo podia menos de suceder, estas ideas que 
constituian como el fondo y una de las tendencias 
mas caracteristicas del Cartesionismo, se estendieron 
rapidamente con él, merced á las circunstancias es- 
peciales de la ¿poca que, como hemos visto, influye- 
ron notablemente en el desarrollo y propagacion de 
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la filosofía cartesiena. De aqui el olvido y la igno- 
rancia mas incalificable de las opiniones y doctrinas 
cnseñadas por los antiguos filósofos, por los Padres de la 
Iglesia y por los doctores cristianos; ignorancia de que 
se resienten todavia bastante en nuestro siglo los 
partidarios de esa filosofía, á pesar de la reaccion 
en sentido contrario y de los muchos y notables tra- 
bajos literarios relativos á la historia científica de la 
edad media que han visto y ven cada dia la luz pú- 
blica. 

El problema discutido en el capitulo anterior nos 
ofrece un ejemplo palpable de lo que acabo de con- 
signar. Descartes, siguiendo cu esta parte las huellas 
de Platon, habia reducido cl hombre al pensamiento 
descartando de su naturaleza y de su personalidad no 
solo el cuerpo, sino tambien los actos y funciones vita- 
les que no pueden referirse al pensamiento. Las fun- 
ciones y actos de los animales irracionales que el sen- 
tido comun de acuerdo con la razon y la ciencia, atri- 
buyeran hasta entonces á un principio vital apcllidado 
alma sensitiva, principio que habia sido mirado siem- 
pre, cualquiera que fucse el nombre con que se le de- 
signase, como una fuerza distinta superior á la materia 
y al movimiento mecánico que esta puede recibir, ofre- 
cía una dificultad insuperable y constituia un argumento 
poderoso ¿insoluble eu contra de su opinion. El jefe del 
Cartesianismno no se desconcierta por eso: si no puede 
soltar el nudo, le cortará; porque es preciso ante todo 
evitar la inconsccuencia cuando es demasiado palpa- 
ble y evidente. Es preciso eludir la dificultad á toda 
costa, y el reformador de la ciencia humana, el gren 
padre de la verdadera filosofía, pasando por encima 
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del sentido comun, descubre y afirma que los anima- 
les no son otra cosa que puras máquinas sujetas al 
movimiento mecánico como otra porcion cuulquiera 
de la materia: los filósofos de todas las edades pasa- 
das se han equivocado groscramente: tódo el género 
humano ha sido un imbecil al creer que los animales 
eran unos seres vivientes. 

Increible parece que afirmacion tan absurda y ri- 
dícula hallara eco cutre hombres sensatos: ello es 
cierto sin embargo que fue abrazada por muchos de 
los entusiastas partidarios del Cartesianismo, y que la 
razon de los que no la abrazaron abiertamente con- 
temporizó con ella, abandonando y hasta olvidando casi 
completamente la tcoría verdaderamente filosófica de 
sunto Tomús sobre este punto, Prueba incontestable 
de esta ignorancia, es cl ruido y sensacion que pro- 
dujo en el mundo literario el animismo de Stahl. 

Este célebre médico obró una verdadera revolucion 
en la filosofía 4 últimos del siglo XVII y principios del 
siguiente, enseñando que los fenómenos de la vida y 
sus diferentes funciones, solo podian esplicarse por la 
presencia de un solo principio vital, es decir, una 
fuerza particular y propia de los seres organizados, 
distinta de la materia y del movimiento mecánico, 
dotada de la facultad de producir y dirigir á un fin 
determinado las diferentes funciones y operaciones 
en que se revela y conscrva la vida de los seres or- 
ganizados. Ya fuese reminiscencia de la doctrina de 
los Escolásticos, ya fuese efecto del estudio y obser- 
vacion, Stahl parece que enseñaba respecto del hom- 
bre la misma doctrina que santo Tomás. Para él el 
alma inteligente no solo es el principio de las deter- 
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minaciones morales € intelectuales del hombre, sino 
tambicn de todas sus funciones vitales, las cuales se 
hallan subordinadas al principio inteligente. 

¿Hay aqui alguna cosa que no haya sido enscñada 
ya de antemano por santo Tomás? Nada absoluta- 
mente: y sin embargo Stohl fuc mirado cn su tiempo, 
si no como cl fundador del vitalismo intelectual, á lo 
menos como el fundador del animismo que reficre to- 
das las funciones y fenómenos vitales del hombre á 
sola c] alma racional; y lo que es mas cestraño aun, es 
que no falten todavia cn nuestro siglo hombres sen- 
satos y no menos instruidos por otro lado, que apre- 
cian bajo este punto de vista las doctrinas de Stahl. 
Véase como.se expresan los redactores de la Encielo- 
pedia del siglo NIN: (1) 

“Stahl por el contrario, apareciendo cn una ¿poca en | 
que la filosofía cartesiana habia hecho justicia de la 
multitud de fuerzas, principios, causas ocultas, nr- 
checas, á los cuales se acostumbraba referfr cada fenó- 
meno cn particular, coronó el bello edificio que ha- 
bia levantado con mas lógica de lo que comunmente 
se cree, por la intervencion incesante del alma ra- 
cional, á la cual refirió como á su causa gencral to- 
dos los actos de la vida.» 

Si los redactores de la Enciclopedia hubieran leido 
los escritos de santo Tomás; si hubieran tenido pre- 
sente su doctrina consignada en cl capítulo que pre- 
ecde, sc habrian abstenido sin duda de estampar es- 
tas palabras. Ali habrian visto que algunos siglos an- 
tes que vinicra al mundo Stahl; que mucho antes de 


(1) Tom. 3.” Art. Anim. 
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que la filosofía cartesiana hiciera justicia de la multi- 
plicidad de fuerzas y principios, santo Tomás habia 
enseñado ya y desarrollado el animismo de Stahl cn 
todo su rigor y en lo que tiene de verdadero y só- 
lido; y que si en algo se distingue del animismo del 
filósofo aleman, es en lo que este contiene de cxage- 
rado y gratuito. 

En efecto; si damos crúdito á algunos de los escri- 
tores que se han ocupado de las doctrinas de Stahl, 
y apesar de la oscuridad de lenguage y de ideas que 
rcina en la esposicion de su sistema, parece que este 
filósofo concedia ú todos los seres vivientes, nó un 
principio vital cualquiera, sino una fuerza ó alma in- 
teligente; pues indica con bastante claridad que solo 
de esta manera puede esplicarse la armonia que se 
observa en las diferentes funciones, y la convergencia 
de las mismas y de los diversos actos de la vida á un 
fin determinado. 

Si cl médico de Anmspach hubicra estudiado el ani- 
mismo de santo Tomás, ó se hubiera atenido á sus 
doctrinas, habria visto que no era necesario admitir 
una inteligencia propia y subjotiva en cl alma de los 
brutos y mucho monos en la de las plantas, para sc- 
falar la razon suficionte de esa convergencia armónica 
de las facultades y funciones vitales á un fin deter- 
minado. En la Razon Suprema, principio y fin del 
universo y de todas sus partes, hubicra hallado cl 
fundamento filosófico para descender á la csplicacion 
de este fenómeno. Esa Razon Suprema que estableció 
las leycs del mundo fisico, que no vienen ú ser otra 
cosa en el fondo que la direccion práctica de los seres 


al órden armónico y general del mundo, realizacion 
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esterna y manifestacion de la idea divina: esa Razou 
Suprema que comunicó á los seres corpóreos é¿ inani- 
mados la tendencia é inclinacion á perseverar en la 
existencia y resistir, á lo menos pasivamente, á su 
disolucion; esa misma es la que dotando al alma de 
los brutos del conocimiento imperfecto que se manifiesta 
en ellos por medio de las facultades perceptivas de la 
sensibilidad, ó sea por medio de los sentidos esternos é 
internos, los dotó al propio tiempo de la inclinacion é 
instinto, ó si se quiere, voluntad animal, correspon- 
diente y en armonia con el modo imperfecto de conocer 
que poséen: porque, es preciso repetirlo con santo 
Tomás; la ¿inclinacion de cada naturaleza se halla en 
relacion necesaria y directa con la perfeccion de esta 
naturuleza y consiguientemente con la perfeccion de 
conocimiento: si la voluntad es una inclinacion racional, 
universal y superior al apctito sensitivo ó inclinaciones 
de la parte animal y sensitiva, no es por otra causu 
sino porque la voluntad es la inclinacion que sigue y 
corresponde á la inteligencia, mientras que el apetito 
sensitivo es la inclinacion que sigue y corresponde á 
los sentidos, 

Dirigir alguna cosa á un fin determinado, envuelve 
esencialmente el conocimiento de este fin por parte 
del dirigente. Luego solo el hombre que tiene cono- 
cimiento propio y perfecto del fin como tal, conociendo 
como conoce la relacion de los medios con el fin, puede 
dirigirse á sí mismo y sus acciones á un fin determi- 
nado. Los seres inanimados y las plantas que carecen 
de todo conocimiento, deben carecer por lo mismo de 
direccion activa al fin; pero no por eso carecen de 
direccion pasiva, pues la Razon Suprema de Dios que 
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les ha comunicado una naturaleza y un modo de ser 
determinado, les comunica tambien una direccion de- 
terminada, ó si se quiere, una inclinacion á los fines 
convenientes á su naturaleza. Los animales irracionales 
que se hallan entre estos seres y el hombre, participan 
en algun modo de la direccion activa y pasiva: cono- 
ciendo los objetos por medio de los scutidos y apren- 
diéndolos como convenientes ó no convenientes, posten 
tambicn la facultad de dirigirse y tender á ellos, ó huir 
y apartarse de los mismos; pero esta facultad en vez 
de ser electiva y regida por la delibcracion, es por el 
contrario necesaria é instintiva. Asi es que en rigor, 
mas bien les compete la direccion pasiva que la activa, 
pudiendo decirse que son dirigidos al fiu por la Razon 
Suprema que les determina este fin como á los se- 
res inanimados, pero mediante la actividad y fuerza 
inherente al alma sensitiva de que se hallan dotados. 

Stahl debió buscar por lo tanto la razon primera y 
remota de la armonia y couvergencia de las funciones 
vitales de los brutos en la Razon Suprema, y la ra- 
zon inmediata y próxima, en el conocimiento imper- 
fecto que poseen, Ó en las fucultades perceptivas de 
la sensibilidad. 

En couformidad á su doctrina, Stahl debia admi- 
tir y admitia en efecto, segun algunos, en el hombre, 
ademas del alma racional, principio de las operacio.- 
nes puramente intelectuales y morales, otro prinei- 
pio para las funciones de la vida animal, es decir, 
otra alma sensitiva inteligente. Esta dualidad, sobre 
ser una hipótesis gratuita y ficticia, envuelve tambien 
el inconveniente de poner en el hombre dos almas 
inteligentes, inconveniente que hicieron resaltar al 
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tiempo mismo de la aparicion de esta hipótesis, 
Holman y sobre todo Lcibuitz, que estrechando á 
Stahl con su poderosa lógica, lc obligó á modificar su 
asercion concediendo la cstension y la materialidad 
á cesta segunda alma inteligente. 

Resulta de lo espuesto hasta aquí, que en cl animismo 
do Stahl debe distinguirse lo que constituye el punto 
capital y como el foudo del sistemu, de lo relativo 
ála aplicacion y desenvolvimiento del mismo. El fondo 
del sistema y su partc mas importante, es la afirma- 
clon de que las funciones de los seres organizados no 
pueden atribuirse al movimiento mecánico; que los 
animales no son máquinas, como pretendian los car- 
tesianos; que aquellas funciones debian referirse á 
una fuerza vital distinta y superior á la simple routeria 
y al movimiento; y por último la afinmmacion tambien, 
segun algunos, de que todas las funciones vitales del 
hombre, vegetativas, sensitivas, é intelectuales se re- 
ferian á sola el alma racional como á su único principio 
vital. La aplicacion particular que Stahl hacia del ani- 
mismo, aparte de la dualidad que segun algunos admitia 
en cl hombre, consistia en conceder al ulmu due los 
brutos una inteligencia análoga á la del hombre, me- 
diante la cual se pudiese dar razon de la convergencia 
armónica de sus funciones vitales laciu un fin de- 
terminado. 

Luego cl animismo de Stahl en lo que contiene de 
sólido y verdadero, lo mismo que cu lo relutivo á la 
unidad del principio vital en el hombre, ó sea á la 
alirmacion de que todas las funciones vitales de este 
por variadas y diferentes que aparczcan centre si, pro- 
ceden y ticnen su origeu en cl alma racional, habia 
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sido enseñado por santo Tomás. Lo que este no ha- 
bia enseñado sin duda, cs que fuera preciso couce- 
der á los brutos alma inteligente, para dor razon 
de la armonía de sus funciones vitales. Luego el 
animismo de Stahl pertenece á santo Tomás en lo que 
tiene de verdad, y solo pertenece al módico aleman cu 
su aplicacion errónea y en lo que tiene de exagerado. 
Los que han apellidado pues á Stahl inventor del 
animismo, lo mismo que los «que consideran la aplica- 
cion al hombre del animismo rigurosamente unitario, 
como un descubrimiento suyo, manifiestan no poscer 
muy profundos conocimientos sobre la historia du la 
filosofía. 
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2; Vitalismo y la teoría psicológica de santo 
Tomás. 


Un célebre escritor contemporáneo cuyas ebras re- 
velan una razon filosófica elevada y nada comun, es- 
critor que ha penetrado en las profundidades de la alta 
filosofia de santo Tomás, ha consignado las siguientes 
palabras relativas á la importancia trascendental que 
envuelve la teoría del santo Doctor sobre la matura- 
loza del hombre, y á los errores á que da origen ne- 
cesariamente la negacion de esa teoría. o 

«Desde que la filosofía puramente racional, dice el 
jinstre Raulica, (1) 6 la razon filosofica, desconociendo 


(1) Lo Rason Catol. y la Rason flosef. Conf. 2.* 
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el principio de que el alma y el cuerpo del hombre son 
dos sustancias que se completan mutuamente por su union, 
no teniendo mas que un solo y mismo ser y no formando 
sino un compuesto sustancial, no miró al hombre mas que 
como un compuesto accidental, el alma y el cuerpo 
como dos sustancias completas cada una en ei misma, 
teniendo cada cual su ser á parte y sus propias ope- 
raciones; la razon fllosófica se vió obligada ú imaginar 
leyes, sistemas y combinaciones para esplicarse la con- 
cordia maravillosa con que las sensaciones llegan al 
alma y con que se reproducen las voliciones en el 
cuerpo; y de esto los tres famosos sistemas que los 
modernos han renovado bajo el nombre de armonia 
preestablecida, de causas ocasionales, de influencia física.» 

Un origen análogo debe señalarse al vitalismo de 
ha filosofía moderna. Despues que Descartes y su es- 
cuela hicieron del hombre un compuesto accidental, re- 
duciendo la union del alma con el cuerpo á una rela- 
cion entre el motor y la cosa movida; una vez reducido 
el hombre al simple y puro yo pensante, era preciso 
esplicar mecánicamente todas las demas funciones dis- 
tintas del pensamiento, no obstante que el sentido 
comun del género humano las habia mirado hasta en- 
tonces como funciones y operaciones de un órden 
distinto y superior al simple movimiento de la ma- 
teria, es decir, como funciones vitales. Descartes y 
su escuela sin arredrarse ni detenerse ante las con- 
secuencias que lleva consigo semejante teoría, se es- 
forzaron en persuadirse á sí mismos y al género hu- 
mano, que las diferentes especies de animales cran 
otras tantas máquinas mas ó menos complicadas, y que 
en el hombre las funciones distintas del pensamiento 
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que se habian mirado siempre como vitalcs, cran el 
producto de leyes mecánicas. 

Emporo la fucrza do la evidencia y del sentido co- 
mun es y será siempre superior á las aberraciones de 
los filósofos. De aqui es que mientras la humanidad 
seguia creyendo en la existencia de la sensibilidad de 
los brutos y en la vitalidad de las acciones distintas del 
pensamiento, que se ejercen cn el cuerpo y con cl 
concurso del cuerpo humano, los filósofos a su vez, 
pasados los primeros movimientos de entusiasmo por 
las doctrinas cartesianas, participaron de las mismas 
convicciones del géncro humano, y abandonando esas 
hipótesis tan irracionales como gratuitas volvicron sus 
ojos hácia el vitalismo. 

Pero este vitalismo no podia ser el vitalismo racio- 
nal de santo Tomás, no podia ser el animismo cnse- 
fudo por cl santo Doctor respecto del hombre; por- 
que el Cartesianismo habia trastornado la base sobre 
que descansa lógicamente cste animismo. Una vez 
negada la unidad sustancial de la naturaleza y per- 
sonalidad del hombre como compuesto de alma y 
cuerpo, los que quisieron conservar las tradiciones 
del espiritualismo sin chocar al propio tiempo con el 
sentido comun como lo hicieron Descartes y su es- 
cuela, debian llegar y llegaron en efecto, á una espe- 
cie de vitalismo que puede decirse inventado unica- 
mente para salvar las apariencias. Tal es el vitalismo 
: que podemos apcllidar moderado, enseñado por los que 
admiteu un cl hombre entre el principio pensante y el 
cuerpo, otro principio distinto, una fuerza vital inter- 
media que sirva de origen y de esplicacion á la yez de 
los fenómenos que se revelan en la vida orgánica y 
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animal del hombre y que no pueden referirse directa- 
mente al pensamiento. Ási despues del mecanismo de 
Bocrhaavc, vemos aparecer en lu filosofía las petits ar- 
checs de Van-Helmont, la sensibilidad general de Bor- 
deu, el cual pretendia esplicar los fenómenos vitales 
admitiendo ademas de dicha sensibilidad general, plu- 
ralidad de sensibilidades propias, es decir, tantas sen- 
sibilidades, cuantos son los diferentes órganos del 
cuerpo. El sistema de la irritabilidad profesado por 
Haller, no es otra cosa en el fondo que un esfuerzo 
tambien para llegar á la esplicacion de la economia 
animal por medio de una fuerza vital intermedia entre 
el alma racional y el cuerpo. 

El argumento principal sobre el cual pretende apo- 
yarse este vitalismo moderado y scmiespiritualista, es 
la diversidad que ofrecen en el hombre los fenómenos 
vitales. En el hombre, nos dicen, las operaciones in- 
telectuales y las sensaciones van acompañadas de la 
conciencia, mientras qne otras funciones vitales como 
la nutricion, la circulacion de la sangre, la absor- 
cion etc. no se hallan sometidas al testimonio y per- 
cepcion de la conciencia: luego el alma racional no 
puede ser el principio de la segunda clase de fun- 
ciones. 

Esta objecion está muy lejos de tener la importancia 
científica que algunos le conceden, y es preciso reco- 
nocer que su fuerza es mas aparente que real. En 
primer lugar, es bastante probable que muchas de esas 
funciones orgánicas, ó mejor dicho, de la vida vege- 
tativa, que son consideradas comunmente como es- 
trañas absolutamente á la conciencia, no lo son tanto 


como se cree, porque si bien no tenemos conciencia 
El) 
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actual de las mismas, no es imposible que esto proceda, 
de que al ponerlas obramos en fuerza de la costumbre 
y hábito adquirido, pero no porque no hayan estado 
acompañadas de conciencia en su existencia anterior 
y en su desarrollo primitivo. En todo caso y aun 
cuando fuesen enteramente estrañas á la conciencia, 
siempre será inexacto y no muy lógico el deducir de 
esto su independcacia absoluta del alma racional. La 
observacion concicnzuda y profunda de los fenómenos 
y movimientos de la vida, nos descubrirá que el do- 
minio de nucstra alma sobre los fenómenos vitales 
abarca un círculo mucho mayor de lo que se piensa 
comunmente cuando no se ha reflexionado debidamente 
sobre estas materias; y que su influencia se estiende 
á no pocos movimientos de csos que se apellidan ins- 
tintivos y que solo una filosofía supcríicial puede 
considerar como independientes completamente del 
alma humana. La manifestacion y como reproduc- 
cion sensible de las pasiones en el cuerpo, es uno de 
los muchos fenómenos que se apellidan necesarios é 
instintivos, y sin embargo reflexionando seriamente 
sobre ellos, no será dificil reconocer que estos movi- 
mientos tienen una dependencia incontestable y muy 
marcada del alma. El terror, la alegria repentina, la 
envidia y otras pasiones, se manifiestan inslantánea- 
mente en el cuerpo por medio de movimientos mas ó 
menos perceptibles; empero cstas mutaciones corporales 
que apellidamos instintivas, no son tan independientes 
de la voluntad y conciencia de nuestra alma como se 
cree, ¿Quien no ha encontrado en la sociedad hombres 
que saben dominar estos movimientos esteriores, y en 
los cuales la fuerza de voluntad en combinacion con el 
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hábito adquirido, llega á ser bastante poderosa para 
modificar profundamente esas tendencias instintivas, 
disimulando completamente sus pasiones interiores, y 
hasta determinando por parte del cuerpo movimientos 
contrarios á la pasion interna? La fucilidad y perfcc- 
cion cou que los grandes actores producen, suspenden 
y modifican estas manifestaciones estervas de las pa- 
siones, es una prueba mas del dominio é ¡inllucucia 
que el alma ejerce sobre muchos movimientos de los 
que se denominan necesarios é instintivos. 

Meditando pues sobre la multiplicidad y complica- 
ciones de los fenómenos de la vida; analizundo con cui- 
dado sus cambios y relaciones, no será dificil persua- 
dirse que la energia y actividad del alma llega por ca- 
minos poco conocidos hasta los menores movimientos 
de la vida que los vitalistas apellidan orgánica, y que 
su influencia traspasa los límites que la escucla vita- 
lista pretende señalarle. 

Hé aqui como se expresa sobre este punto un hom- 
bre que al estudiar los fenómenos que acabo de indi- 
car, y al analizar filosóficamente las deducciones á 
que se prestan estos datos suministrados por lu ub- 
servacion y la espcricucia, no ha podido menos de 
reconocer las ventajas que el animismo de santo Tomás 
presenta, cuando se le compara con el vitalismo. 

« La existencia del hombre, dice Mr. Jourdain, (1) 
abraza un gran múmero de hechos de los cuales no 
tenemos conciencia al prescate cuando se realizan, pero 
que han sido ilustrados por la conciencia en otro tiempo: 
tales son los hechos de hábito. En el actual estado de 


(1) Filosof. de Stu. Tom. Lib. 3.* Cap. 5.? 
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desenvolvimiento de nuestras facultades, caminamos 
y hablamos sin pensar en ello y, por decirlo así, ciega- 
mente; sin embargo, cuanta prevision y cúlculo cuestan 
al niño estos mismos actos desapercibidos hoy y tan 
fíciles para nosotros. Las operaciones de esta clase de- 
penden evidentemente del alma, con igual titulo que 
las determinaciones voluntarias realizadas con madura 
deliberacion; asi es que todos los hombres se las atri- 
buyen sia hesitacion, por mas que una repeticion fre- 
cuente haya debilitado el sentimiento que tenian de 
las mismas en su origen. 

En oposicion á los hechos de costumbre, otros feno- 
menos reunidos en general bajo el nombre de instinto, 
ofrecen de particular que escapan hoy y parecen ha- 
ber escapado siempre á la conciencia, sin que la me- 
moria nos recuerde una ¿poca en que los realizáse- 
mos libremente. La naturaleza de la causa que los 
produce puede dar lugar á dudas serias; sin embargo 
tambien aqui encuentro que se debe establecer una 
distincion importantc. 

Entre los hechos de instinto se hallan muchos con 
dependencia del alma. Asi el que el niño ejecute to- 
dos los movimientos necesarios á la suceion; que en el 
instante en que recibo una buena noticia, se dilate 
mi semblante, ó que se cubra de mortal palidez cn 
caso contrario; que al tiempo de caer estienda el 
brazo hácia adelante para guardar equilibrio y pre- 
servarme; hé aquí actos de instinto de los cuales no 
ticne conciencia el alma en el momento en que se 
realizan, que uo ha meditado ni culculado, y que se 
ejercen por sí mismos, por decirlo asi. Y no obstante 
todo esto, por instantáneos y rápidos que scan, no de- 
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jamos de ejercer sobre ellos una influencia muy real, 
Asi yo puedo suspenderlos ó producirlos por un efecto 
de mi voluntad. Véase con qué perfeccion se llega á 
imitar en la escena, los gestos y la fisonomía que 
indican las grandes pasiones. Véase en sentido con- 
trario, cómo un hombre dueño de sí mismo, sabe en- 
cerrar dentro de su corazon la alegria, el dolor, el 
odio, el amor. ¿Será que no espcrimenta estos senti- 
mientos? Sin duda que no; pero sabe impedir que se 
manifiesten al esterior ¿Será que el artista dramático 
esperimenta las pasiones que expresa? De ninguna ma- 
nera; masordcua á su cuerpo el expresarlas, y su cuerpo 
obedece. Lo mismo sucede en otros muchos casos: 
no tenemos conciencia de la operacion en el momento 
que estamos bajo la presion del instinto; pero tenemos 
el poder, sea de renovar cl acto con conciencia y li- 
bertad, sea de comprimirlo. La conclusion que de esto 
debe sacarse cs muy sencilla; y es que todos los actos 
de esta categoria, aunque no se hallan generalmente 
acompañados de conciencia, proceden sin embargo de 
la potcucia motriz del alma. ¿Como podria sin esto el 
alma sustituirse á la causa desconocida de las opera- 
ciones instintivas, cualquiera que clla sea? ¿Como 
podria, ya realizarlas ella misma con una perfeccion 
desesperante, ya suspenderlas completamente? El alma 
no ejerce este poder sobre lo que pasa fuera de ella en 
los objetos esteriores que tienen su naturaleza propia 
y se hallan sometidos á leyes particulares: supon- 
gamos que el principio del instinto tenga igualmente 
una existencia á parte: este principio debe descnvol- 
verse á su manera, y Cl alma á la suya, sin que esta 
tenga la facultad ni de suspenderlo ni de reemplazarlo; 
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siu que impida y sin que ejecute por sí misma los 
actos que aquel tiene la mision de realizar.» 

Es preciso convenir en vista de las reflexiones 
hasta aqui consignadas, que la escucla yvitalista ha 
exagerado la independencia de las funciones de la 
vida orgánica relativamente á la conciencia; que las 
relaciones de aquellos con esta son mas íntimas de 
la que generalmente se afirma, y que en todo caso 
es muy poco conforme á la razon y al análisis con- 
cienzudo de los fenómenos espcrimentales, el negar 
toda influencia de la vida y actividad de nuestra alma 
sobre las operacioues iustintivas y las funciones de 
la vida vegetativa, por el solo hecho de no estar acom- 
pañadas muchas veces de conciencia actual y esplí- 
cita. ¿Se quiere otra prueba mas de la exactitud de 
esta conclusion? Sigamos analizando los datos que nos 
suministra la observacion. 

Nadie ignora la fuerza poderosa del hábito y la 
costumbre, para fortificar, contrariar, disminuir y mo- 
dificar en diferentes sentidos las inclinaciones ó nme- 
cesidades inherentes á nuestra naturaleza. No sin ra- 
zon se ha dicho que el hábito constituye una segunda 
naturaleza; porque en efecto, la repeticion de actos lle- 
vada hasta cierto grado, determina cn nosotros una 
disposicion enérgica, hasta el punto de repetir y poner 
acciones análogas sin que vuyan acompañadas del 
seotimiento íntimo de su existencia, siu que poseamos 
conciencia de ellas. Asi como caminamos muchas vece3 
sin pensar que caminamos, así tambicn ejercitamos 
otros muchos movimientos y tambien acciones sujetas 
y capaces en si mismas de moralidad sin conciencia 
esplícita de las mismas, en fuerza del hábito prece- 
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donte y de la costumbre adquirida. La energia de la 
conciencia y la viveza del seutimiento de la accion, 
suelen estar por lo general en relacion con el esfuerzo 
del alma. De aqui la lucha y los esfuerzos supremos 
que nos vemos precisados á hacer para suspender é 
impedir los movimientos de una pasion cualquiera, 
cuando en virtad de la costumbre precedente, hemos 
adquirido una ypropension enérgica á la repeticion 
de actos determinados. . 

Por el contrario, si en vez de contrariar estos movi- 
mientos por medio de la reflexion y libertad, el hom- 
bre continúa repitiendo los actos á que le arrastra la 
pasion, vigorizada ya por el hábito, este se fortifica 
poco á poco, y la disposicion á la repeticion de actos 
análogos se sobrepone insensiblemente á la voluntad y 
á la reflexion. Y lo que debe notarse especialmente, es 
que la viveza del sentimiento interno de estos movi- 
mientos se debilita 4 proporcion que mas se arraiga en 
nosotros el hábito que influye en su existencia. Los 
primeros desarrollos de la pasion van acompañados 
por lo regular de conciencia bastante enérgica: con 
el tiempo y cnanto mas se repiten los actos se debilita 
gradualmente esta energía de la conciencia, hasta 
llegar á estinguirse completamente en algunos casos. 
Puede decirse que la ley general que se observa en 
este fenómeno, es que la viveza de la conciencia y la 
existencia del sentimiento de la accion, está en razon 
inversa de la fuerza del hábito. 

Apliquemos ahora este análisis y las leyes que se 
acaban de indicar á aquellos fenómenos de la vida 
orgánica 6 vegetativa, que parecen mas independientes 
de la conciencia, y que la escuela vitalista considera 
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como cstraños cnteramente á la actividad de nuestra 
ulma, las funciones de la nutricion, digestion etc. Por 
una parte, estos actos que participan de las condiciones 
de los hechos instintivos, pueden considerarse tambien 
como hechos de húbito, toda vez que semejantes fun- 
cioncs llevan consigo una repeticion de actos, no solo 
igual, sino muy superior á la que se encuentra en el 
ejercicio de aquellas facultades que se hullan some- 
tidas ú la conciencia de una mancra directa y sensible. 
Por otro lado, estos movimientos son cl efecto y la 
expresion de inclinaciones y necesidades inherentes á 
nuestra naturaleza, que pueden calificarse de primiti- 
vas y csenciules. Es evidente que cuanto mayor es la 
inclinacion o necesidad fundamental sobre la cual 
ujerce su influencia el hábito, bastará menor desar- 
rollo de este y menor repeticion de actos para de- 
bilitar y oscurecer el sentimiento interno que los 
ucompaña cn su origen. Y si en los actos de las pa- 
siones y en los movimientos esternos, como cl hablar 
y caminar, que se hallan en relacion inmediata con la 
conciencia y la libertad, no se necesita cl trascurso 
de mucho ticmpo para que lleguen á ejecutarse sin 
conciencia csplicita, ¿con cuanta mayor razon y fa- 
cilidad sucederá csto, tratándose de esas inclinaciones 
ó necesidades fundamentales, primitivas y esenciáles, 
ú quo se refieren las funciones de la nutricion, la 
digestion y otras anúlogas? 

Pero hay mas aun: á diferencia de las funciones de 
las facultades intelectuales y morales, en que la repe- 
ticion de actos no comienza hasta que la naturaleza 
y la personalidad han adquirido cierto y determi- 
mado desarrollo, lo cual no se verifica sino despues 
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del trascurso de algunos años; y en las que la repeti- 
cion de los mismos actos solo tiene lugar 4 intérvalos 
mas Ó menos largos, las funciones vitales del primer 
género comienzan con la existencia misma del hom- 
bre; y lo que sobre todo no debe perderse de vista, 
es que la repeticion de sus actos se verifica cada 
hora, cada minuto, cada instante. Nada estraño sería 
por lo tanto, que cuando el hombre llega á adquirir 
la conciencia esplícita de sus acciones y á darse 
cuenta de su personalidad, la actividad del alma 
ejerciendo continuamente y sin cesar por espacio de 
algunos años funciones que se refieren á necesidades 
fundamentales, primitivas y esenciales de la natura- 
leza, hubiera producido en virtud de estas condiciones 
una disposicion tan encrgica á la repeticion de actos 
análogos por parte de los órganos que sirven á cstas 
funciones, que aquella ya no se halle en estado de 
darse cuenta de su propia actividad relativamente á 
esa clase de funciones vitales. 

Luego aun considerado en el órden psicológico y 
esperimental el fundamento sobre que se apoya el 
vitalismo para negar y prescindir del animismo de 
santo Tomás, dista mucho de ser tan sólido y con- 
cluyente como se pretende. Cualquiera que haya se- 
guido con atencion el análisis que precede, no ten- 
drá dificultad cn reconocer que es muy poco con- 
forme á la naturaleza y condiciones de las leyes que 
rigen los fenómenos vitales llamados instintivos, se- 
pararlos enteramente de la conciencia; y sobre todo 
que es muy poco filosófico hacer de la conciencia la 
medida precisa y rigurosa de la influencia y activi- 
dad del alma. Tan lejos está de ser topico cria afir- 
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macion, que antes por el contrario todo nos induce 
á pensar, en conformidad ú los hechos y reflexiones 
que quedan consignadas, que la influencia y activi- 
dad de nuesta alma puede llegar mas lejos que su 
conciencia directa y esplicita. 

Ahora conviene añadir, que si las reflexiones que 
preceden son suficientes para que se reconozca la de- 
bilidad é impotencia del grande Aquiles de los parti- 
darios del vitalismo, del único argumento que aducen 
en favor de su sistema, esa debilidad € impotencia 
pueden decirse completamente demostradas, si de los 
fenómenos de la vida orgánica pasamos á los de la 
vida puramente intelectual. 

En cfecto: á poco que se reflexione sobre los fenó- 
menos de la vida puramente intelectual y las condi- 
cioues especiales de los mismos, no nos será muy di- 
ficil persuadirnos que existen en nosotros manifesta- 
ciones de la actividad intelectual de que no tenemos 
conciencia; y que en todo caso, la conciencia que po- 
seemos respecto de algunos fenómenos de la vida inte- 
lectual es tan dificil e imperfecta, que estos fenómenos 
deberian ser colocados cau la misma línea en que los 
partidarios del vitalismo colocan los fenómenos de la 
vida orgánica ó vegetativa que suponen independien- 
tes del alma racional. Prescindiendo de la opinion no 
del todo infundada de los que atribuyen al alma una 
actividad ó accion permanente, de la cual ciertamente 
no tenemos conciencia; ¿quien se atreverá á afirmar 
que posée la conciencia de la multiplicidad de actos 
tanto de parte del entendimiento como de la voluntad, 
que los metafísicos señalan para la deliberacion? Bien 
puede decirse que sucede con estas mauifestaciones de 
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la actividad intelectual una cosa análoga 4 la que de- 
jamos indicada con respecto á no pocas funciones de 
la vida orgánica: estos actos existen y constituyen 
ciertamente nuestra deliberacion, pero el hábito y la 
frecuencia por una purte, y por otra la sucesion rápida 
é instantánea de los mismos, son causa de que los con- 
fundamos en una conciencia comun y general, por de- 
cirlo asi, y solo por un esfuerzo poderoso de reflexion 
y en circunstancias dadas, podemos llegar á poseer una 
conciencia mas ó menos clara y esplicita de los mismos. 
Entremos en otro órden de fenómenos intelectuales, 
y en la variedad misma de sistemas y conlrariedad 
de opintones en órden á la existencia y naturaleza de 
los mismos, hallarémos una prueba mas, de que no 
todos los actos y modos de manvifestacion de nuestra 
actividad intelectual, se hallan bajo el dominio de la 
conciencia. Mientras unos dicen que las sensaciones 
proceden del alma y son funciones reales de la misma, 
otros pretenden que solo Dios es la verdadera causa 
de la sensacion. La escuela escocesa afirma que no 
existen en nosotros ideas intelectuales, al paso que la 
mayoria de los filósofos reconocen la existencia de las 
mismas. Entre los partidarios de estas, unos dicen que ' 
son distintas del acto intelectual: olros afirman que 
se identifican con la accion del entendimiento. Luego 
es preciso reconocer que no todos los efectos reales, 
ni todos los modos de accion de la vida intelectual se 
hallan sujetos al testimonio de la conciencia; pues solo 
asi es posible concebir tauta diversidad de opiniones 
en esta materia. La conciencia nos revela aqui qne 
existen en nosotros estos o aquellos fenómenos inteleo- 
tuales; pero no nos revela el como de los mismos. El 
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circulo pues de la accion es mas estenso que el círeulo 
de la conciencia en la vida intelectual. 

Pero hay mas aun: no es solo el modo de la accion, 
es la accion misma y el fenómeno intelectual lo que 
se escapa mas de una vez á la percepcion de la con- 
ciencia. Esta nos revela que existen dentro de nosotros 
seusaciones y conocimientos intelectnales; que recibi- 
mos impresiones determinadas de los objetos esteriores; 
que pensamos sobre este ó aquel objeto. Empero esa 
misma concichcia nada nos dice acerca de la natura- 
leza íntima de estos fenómenos: nada nos dicc sobre 
los caminos impeuetrables por donde se verifica el 
tránsito del órdeu sensible al órden purumeute inte- 
ligible: nada nos dice sobre la existencia y condicio- 
nes de las primeras manifestaciones de la vida inte- 
lectual, ¿Quien puede gloriarse de tener conciencia de 
los primeros actos del entendimiento y de la volun- 
tad? ¿Hay alguno que se atreva á señalarnos y espli- 
carnos el primer movimiento y como el despertar ini- 
cial de su inteligencia ? 

Luego es incontestable que ni todos los modos de ac- 
cion, ni siquiera todos los actos y fenómenos de la 
vida intelectual, caen bajo el dominio directo, esplicito 
y sensible de ln conciencia. Luego ó el argumento de 
los vitalistas no concluye nada, ó será preciso admitir 
tambien dos principios inteligentes. 

Hasta aqui hemos hablado dcl vitalismo en su ac- 
cepcion menos peligrosa y menos espuesta á impug- 
nacion, que es aquel que solo admite una fuerza vital 
inferior al alma intetigente con el objeta. de dar razon 
de los fenómenos de la nutricion, ó en otros términos, 
que admite una especie de alma vegetativa distinta de 
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la racional, pero sin admitir alma sensitiva distinta de 
esta. Los vitalistas que al admitir una fuerza vital dis- 
tinta del alma racional, la consideran mo solo como 
principio de las funciones indicadas, sino tambien de 
la sensibilidad, establecen una hipótesis que sobre ser 
tan gratuita 6 infundada como la anterior y estar su- 
jeta á todas las dificultades que militan contra aquella, 
lleva consigo inconvenientes mas graves auu. Uno de 
estos es la imposibilidad de csplicar la unidad de la 
concieucia humana. Nadie puede poner en duda so 
pena de negar el sentido comun de la humanidad, que 
nuestra conciencia se estiende igualmente á las ope- 
raciones intelectuales y á las de la sensibilidad. Ahora 
bien; si el principio de las funciones sensitivas es una 
fuerza ó sustancia vital, distinta de lu sustancia que es 
principio del pensamiento ¿como se esplica ni concibe 
siquiera esa unidad de la conciencia humana? Luego 
la esperiencia y el sentido comun nos revelan con toda 
evidencia, que el principio pensante y el principio 
sensitivo en el hombre, son idénticos en su sustancia; 
puesto que como oliserva santo Tomás, «es el mismo 
hombre cl que percibe que entiende y que siente: » 
ipse idem homo est, qui percipit, se intelligere, et sentire. 

Esta sencilla observacion nos ofrece uua prueba mas 
de la verdad del animismo ensemado por el santo 
Doctor, y de la debilidad del vitalismo tomado en ge- 
neral y como negacion de aquel. Cualquiera que sea la 
opinion que se quiera adoptar sobre la naturaleza del 
alma sensitiva de los brutos, no se podrá negar en 
buena filosofía, que se distingue esencialmente del alma 
racional. Luego si á pesar de esta diferencia, el alma 
inteligente del hombre es principio de las operaciones 
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intelectuales, sin que esto obste para que procedan de 
ella al propio tiempo las funciones sensitivas, análogas 
y semejantes á las que esperimentan los brutos, tam- 
poco habrá inconveniente en que su aotividad se 
estienda igualmente á las demas funciones de la vida 
orgánica. 

¿Que sería ahora si entraramos á examinar al vi- 
talismo en el terreno ontológico, y si tratáramos de 
dilacidar este problema á priori? Cuanto queda cousig- 
nado en favor de la unidad sustancial y personal del 
hombre, consecuencia inseparable de la union del 
alma con el cuerpo como forma sustancial del mismo; 
cuantos inconvenientes y deducciones peligrosas en- 
cierra la negacion de esta doctrina, y la opinion de 
Platon y de Descartes que reduce esta union á la 
union del motor al movil, union que cquivale á una 
simple yuxtaposicion, y que solo deja á la naluraleza 
y personalidad del hombre una unidad accidental, 
todos afectun y se oponen de una manera mas ó menos 
directa al vitalismo; porque, lo he dicho ya: la Mosofía 
moderna se halló arrastrada al vitalismo por las doc- 
trinas del Cartesianismo que mientras negaba por nn 
lado la vitalidad sensitiva á los brutos, relegaba al 
ulma racional fuera del cuerpo en eierto modo, redu- 
ciéndola al pensamiento y estableciendo una especie 
de antagonismo entre da vida del alma y la vida del 
cuerpo por el alma. 

Es incontestable pues que en el terreno ontológico 
y considerada la cuestion á priori, el animismo de 
santo Tomás presenta una superioridad inmensa sobre 
£l vitalismo. Solo aquel conserva y puede esplicar de 
una mauera racional y filosófica la unidad sustancial 
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de la naturaleza humana, y salvar la idea del sentido 
comun y de la razon relativamente á su unidad per- 
sonal; mientras el vitalismo destruye, ó altera cuando 
menos, estos modos de unidad. Y si se habla del vi- 
talismo sensitivo, añádese á estos inconvenientes el de 
no poder dar razon de la unidad é ideutidad de la 
conciencia humana en órden á las operaciones intelec - 
tuales y sensitivas. Si se tiene en cuenta ahora, que 
por una porte la doctrina del santo Doctor se halla 
apoyada tambien sobre fenómenos de observacion y 
sobre hechos de sentido íntimo como es la influencia 
que la intensidad de una facultad ú operacion ejerce 
sobre las demas; y por otra, que el principal argumento 
de los vitalistas sacado de la falta de conciencia en al- 
gunos movimientos y operaciones del hombre, carece, 
como hemos visto, de la importancia y solidez que se 
ha pretendido atribuirle, nos hallaremos conducidos 
naturalmente á la siguiente afirmacion que puede mi- 
rarse como la deduccion final de las reflexiones emi- 
tidas en los capítulos que preceden: El animismo de 
santo Tomás respecto del hombre, no solo es superior 
al vitalismo considerado ontológicamente y á la luz de 
los procedimientos á priori, sino que es preferible á 
este y mas filosófico que él, aun cuando se le considere 
ú posteriori y en el terreno de la esperiencia y de la 
observacion psicológica. 

Los partidarios del vitalismo sensitivo han querido 
sacar un argumento en favor de su opinion, de la 
incorruptibilidad dcl alma humana; pues siendo el 
alma sensitiva de los brutos mortal y corruptible, 
tambien lo deberia ser la racional, si es sensitiva al 
propto tiempo segun su sustancia. 
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Si se tiene presente lo que se dijo antes sobre cl 
modo con que el alma racional contiene las inferiores, 
se reconocerá fucilmente la insubsistencia de este ra- 
ciocinio. Pero aun prescindiendo de la indicada doc- 
trina, este argumento, que por otra purte es susceptible 
de difcrentes y concluycutes soluciones, habia sido 
propuesto y contestado ya de antemano por cl mismo 
santo Tomás. « El alma sensitiva, dice el santo Doctor, 
(1) no ticne la incorruptibilidad por ser sensitiva, sino 
que esta incorruptibilidad le corresponde en cuanto 
cs sustancia inteligente. Cuando pues cl alma es sola- 
mente sensitiva, es corruptible; mas cuando con la 
sensibilidad tiene tambicn la inteligencia, es incor- 
ruptible: pues aunque la sensibilidad no es causa de 
incorrupcion, tampoco puede quitar la incorruptibili- 
dad á la sustancia intoligente. » 


(1) Sum. Theol. 1.2 Part. Cuent. 70. Art, 1,0 ad 3,m 
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El Vitalismo moderno y el animismo de sanio 
Tares 
iio 


El vitalismo moderno no cs otra cosa que la espli- 
cacion de los fenómenos que constituyen la vida por 
medio de fuerzas que son cuulidades y propiedades 
de la materia organizada, ó sea por medio de fuerzas 
vitales que sean cl resultado de la organizacion de la 
materia. Partiendo del principio de que los fenómenos 
de la vida no pueden esplicarse por simples movi- 
mientos mecánicos de la materia, el vitalismo moderno 
señala para cada facultad y para cada órgano una 
fuerza correspondiente á sus funciones, pero sin admitir 
un principio vital sustancial, distinto de la materia y su- 
perior á ella, y sí solo fuerzas que sean el resultado de 
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Ja organizacion. Una fuerza digestiva esplica los fenó- 
renos de la digestion, una fuerza de sensibilidad di- 
vidida en diferentes fuerzas del mismo órden conforme 
ñla variedad de órganos y funciones, esplica los mis- 
terios de la vida sensitiva, y asi sucesivamente de las 
demas manifestaciones de la vida en el hombre, sin 
escluir las funciones de la vida intolectual; pues para 
cl vitalismo moderno, las fuerzas que llamamos enten- 
dimiento y voluntad, son, lo mismo que las otras, un 
resultado y una mera propiedad de la organizacion de 
la materia, y sus operaciones no son otra cosa que 
movimientos y afecciones determinadas de los órganos 
cercbrales. 

Este sistema, conocido hoy tambien bajo el nombre de 
Solidismo y de Doctrinas orgánicas, tiene en la historia 
de la filosofía un nombre que no es preciso recordar: 
el materialismo tan degradante como esplicito que 
constituye ol fondo de estas afirmaciones, revelan su- 
ficientemente cual es el verdadero nombre que le con- 
viene. Epicuro y Lucrecio no tendrian dificultad alguna 
en admitir el vitalismo profesado por esta escuela. 

¿Será necesario detenerse en probar que el ani- 
mismo de santo 'Pomús constituye la negacion radical 
del vitalismo moderno”? Basta echar una ojeada sobre 
sus doctrinas psicológicas consignadas en el presente 
libro; basta recordar su teoría sobre la unidad del 
alma en el hombre, para reconocer que su teoría psi- 
cológica, mientras destruye y se opone por un lado Á 
esa multiplicidad iudofinida de fuerzas vitales que es- 
tablece el vitelismo moderno, opone por otro una valla 
jusuperable á sus doctrinas esencialmente materialistas, 
al hacer del alma racional una sustaucia simple, espi- 
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ritual, subsistente por sí misma, independicnte y supe- 
rior á toda materia, organizada d no organizada. El en- 
tendimiento y la voluntad lejos de ser propiedades ni 
fuerzas de la materia organizada, sou facultades inhe- 
rentes y esclusivas del alma racional en cuanto es sus- 
tancia espiritual; y sus operaciones lejos de ser meras 
escitaciones cerebrales ó modificaciones orgánicas, ni 
siquiera se ejercen por medio de órganos corporales 
siendo absolutamente independientes de toda materia. 

Si bien es cierto que el vitalismo moderado que 
hemos examinado en el capítulo anterior, se halla se- 
parado del vitalismo moderno por diferencias muy 
marcadas é importantes, es preciso confesar sin em- 
bargo que se hulla menos distante de este sistemu que 
el animismo de santo Tomés relativamente al hombre. 
El indicado vitalismo que al admitir en el hombre la 
existencia de una sustancia espiritual como principio 
de las operaciones intelectuales, se aparta indudable- 
mente de las afirmaciones y tendencias rigurosamente 
materialistas del vitalismo moderno, le abre el camino 
al mismo tiempo y se acerca á él, en el mero hecho 
de dividir y multiplicar los principios vitales para 
esplicar la vida humana, siquiera considere esos prin- 
cipios vitales, como distintos y superiores á la materia 
organizada. 

Preguntemos sino á los partidarios del vitalismo 
moderado, cual es la naturaleza de cesa fuerza vital 
intermedia entre el cuerpo y el alma inteligente. ¿Es 
una sustancia ó un accidente? Bi es suslaucia, ó es 
espiritual ó material: si se dice que es espiritual, es 
inutil y enteramente gratuita la hipótesis, puesto que 
el alma racional podria hucer en este easo lo que haria 
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esa sustancia espiritual; y esto con tanta mayor razon 
enanto que el motivo aparente de admitir en el hom- 
bre esa fuerza vital distinta del alma racional, es la 
"dificultad de referir ciertos fenómenos de la vida or- 
gánica ú la misma sustancia que es principio del 
pensamiento. A no ser que se prefiera decir que es 
uua sustaucia inteligente € inmaterial, pero privada 
de la conciencia de sus operaciones, lo que equival- 
dria á entrar en los sueños y exageraciones gratúitas 
del Sthalianismo. Si se dice que es sustancia material, 
ó es sustancia completa y capaz de subsistir por si, ú 
es una sustancia incompleta: no puede decirse que sea 
una sustancia completa, porque esto sería lo mismo 
que afirmar que la fuerza vital, ó mejor dicho, cl prin- 
cipio sustancial de las operaciones de la vida, no se 
distingue del cuerpo y que no es superior á la materia: 
tampoco pueden decir que sea una sustancia material 
incompleta; pues en esta hipotesis se verian obligados ú 
admitir las formas sustanciales de la filosofía escolástica, 
lag cuales no son otra cosa que sustancias materiales 
incompletas, ó mejor dicho, principios sustanciales de 
las sustancias corpóreas, que no pueden subsistir por 
sí mismos, y sí únicamente en union con la matcria. 
Luego negando los partidarios del vitalismo moderado 
la existencia de este gúnero de sustancias, solo les resta 
considerar esa fuerza vital como un accidente ó modi- 
ficacion de la materia. De aqui al vitalismo moderno no 
hay mas que un paso, si es que hay alguna distancia; 
pues creo que los partidarios de este sistema no tcu- 
drian inconveniente alguno en admitir que las fuerzas 
que son origen de los fenómenos de la vida sou mo- 
dificaciones de la materia. 
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El vitalismo pues tal cual es enseñado por sus defen- 
sores, al separarse del auimismo de sauto Tomás rela- 
tivamente al hombre, y á pesar de sus esfucrzos é 
intenciones laudables de conservar las tradiciones de 
la escuela espirituvalista, prepara el camino al sistema 
de las doctrinas orgáuicas y se coloca en una pen- 
diente resbaladiza que le hará gravitar incesantemente 
hacia el vitalismo moderno. 

Luego el auimismo de santo Tomás, no solo en- 
vuelve la negacion radical del vitalismo moderno con- 
siderado en sus principios y en sus afirmacioncs ma- 
terialistas, sino que se halla completamente cxento 
de las tendencias peligrosas y de las relaciones lógi- 
cas mas ó menos inmediatas, que facilitan cl paso desde 
el vitalismo moderado, qne pudiera apellidarse con ra- 
zon semiespirituulista, al sistema de las doctrinas 
orgánicas. 

Que el vitalismo moderno es un sistema esencial- 
mente wmaterialista, es cosa reconocida generalmente 
por cuantos so han ocupado de sus tendencias y 
alirmacioucs. Si lus fucrzas vitales, principio y razon 
de los diferentes fenómenos y funciones de la vida del 
hombre sin cscepcion alguna, son propiedades de la 
materia orgánica y resultudo de su organizacion, lu 
espiritualidad € inmortalidad del alma racional, lo 
mismo que la independencia y superioridad respecto 
de toda materia que entoda buena filosofía se atribuye 
al entendimiento y la voluntad, son palabras que care- 
ccu de sentido. 

Por otra parte, los mismos fundadores y partidarios 
principales de éste sistema se han encargado de quitar 
toda duda sobre el particular, enseñando cl materialismo 
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mas puro y esplícito. Prescindiendo por el momento 
de Bordeu y Bichat, en cuyos obras se hallan consig- 
nadas y desenvueltas doctrinas y teorías materialistas 
de una manera mas ó menos esplicita, basta recordar 
los nombres de Brown, de Cabanis y de Brousseais, 
principales corifeos del vitalismo moderno, para con- 
vencerse de lo que acabo de indicar. Asi comu para 
el primero las funciones todas que llamamos vitales 
y los fenómenos de la vida orgánica son determinados 
por la escitabilidad, ó como él la denomiua, por la 
ineilabilidad de la materia organizada, para Brousseais, 
el cerebro escitado de diferentes modos produce el 
pensamiento, la conciencia, las determinaciones de la 
voluntad; en uuu palabra, los diferentes actos de la 
vida intelectual no son otra cosa que diversos modos 
de escitacion del cerebro. La condensacion mayor ó 
menor de las fibras cerebrales, es lo que constituye 
y esplica lo diferentes estados de la inteligencia y 
de la voluntad. 

Para el médico francés, «la percepcion es el fenó- 
meno único de la inteligencia; esta percepcion se haco 
en el cerebro, es una escilacion de su sustancia. » 
La misma doctrina repite despues en órden á la vo- 
luntad y á otros estados del entendimiento: «Digo 
que esta (la percepcion intelectual) es esa misma esci- 
tacion cu uno de sus modos: añado que la idea no 
puede ser otra cosa. .. .La voluntad cs un modo de 
escitacion cercbral. » En conformidad á estos princi- 
pios Brousseais enseña que la escitacion cerebral lle- 
vada hasta la irritacion produce la locura. 

Las indicaciones que preceden creemos que son su- 
ficientes para reconocer sin género de duda, que el 
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vitalismo moderno, ora se le considere en sí mismo 
y en sus afirmaciones fundamentales, ora en sus dos 
principales escuelas, la de la irritacion y la de la incita- 
cion, es absolutamente sinónimo del materialismo puro. 
Asi vemos á La Metrie elevar sobre el sistema de la 
irritabilidad, el edificio estupidamente materialista de 
su Hombre-Maquina. 

Por lo demas, es preciso confesar que" La Metrie lo 
mismo que Brousseals y demas partidarios del vita- 
lismo materialista, no han hecho mas que desenvolver 
las deducciones contenidas en las premisas de sus 
predecesores y con particularidad de Bordeu y Bichat, 
que pueden ser mirados como dos de los principales 
representantes del vitalismo moderno. 

Era mny facil en efecto, desenvolver en sentido 
materialista una doctrina, eu la cual no solo á cada 
órgano, sino á cada nervio se le scfiala y atribuye una 
sensibilidad propia, un gusto propio, una vida parti- 
cular y propia, distinta de la vida geueral. Y sin erm- 
bargo, tal es la doctrina de Bordeu, para el cual cada 
parte del cuerpo animado viene á ser un animal con- 
tenido en otro mayor: animal in animali; y cada ór- 
gano se halla dotado de una especie de vida propia. 
«La secreción, dice este médico, (1) se reduce 4 nna 
especie de sensacion; las partes propias para escitar 
tal sensacion pasarán, y las otras serán rechazadas; 
cada glándula, cada orificio, tendrá su gasto particular. 
Y mas adelante añade, que «cada nervio posée su 
gusto particular» y que «cada glándula tiene su 
tacto;» para concluir que cada parte es un antmal 


(1) Obr compl. 'T. 1. pag. 1608. 
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rlentro de otro animal, (1) Su amigo y partidario Fouquet, 
hace consistir la salud en la armonia y simetria de estas 
pequeñas vidas, que convienen á cada órgano particular 
del cuerpo. 

Cuvier tienc sin duda mucha razon, cuando espo- 
niendo y censurando estas doctrinas, dice: «Se introdujo 
en el lengnage una innovacion que ha hecho por mu- 
cho tiempo de la psicologia, no solo la mas dificil, sino 
la mas misteriosa de todas las ciencias. Consistió esta 
innovacion en genoralizar la idea de sensibilidad hasta 
el punto de dar cste nombre á toda cooperacion ner- 
viosa acompañada de movimiento, aun cuando el ani- 
mal no la percibicse de modo alguno. Asi es como se 
establecicron sensibilidades orgánicas, sensibilidades 
locales, sobre las cuales se razonaba como si se tratara 
de la sensibilidad ordinaria y general: segun estos 
fisiologistas, cl estómago, el corazon, la matriz, sentian 
y querian; y cada órgano llego á ser por si solo una 
especie de pequeño animal dotado de las facultades 
del grande. » 

Si de Bordeu pasamos á Bichat, hallaremos doctrinas 
análogas en cuanto el fondo del sistema vitolista; 
puesto que despues de dividir la vida en vida animal 
y vida orgánica, sustituye á las sensibilidades propias 
de Bordeu, la doble contractibilidad y la doble sen- 
sibilidad, ó seca sensibilidad de la vida animal y sensi- 
bilidad de la vida orgánica, es decir, una sensibilidad 
insensible, como nota oportunamente Cuvier. 

Aunque es cierto que bajo el punto de vista de la 
unidad del principio vital que al presente nos ocupa, 


(1) Mid. pag. 1604 y 187. 
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las teorías de Bordeu y de Bichat pueden conside- 
rarse como muy análogas y semejantes en el fondo, 
cs indudable sin embargo que las tendencias al mate- 
rialismo aparecen mas pronunciadas cn el segundo. 
Ya dejamos iudicado que segun la teoría de Bichat, 
existen en el hombre dos vidas, la vida orgánica y la 
vida animal. Esta afirmacion, que tomada aisladamente 
solo daria derccho para colocar á Bichat entre los 
partidarios del doble dynamismo, se convierto cn 
doctrina semimaterialista, á lo menos cuando se tienen 
en cuenta las aplicaciones que de la misma hace este 
autor. 

En efecto: despues de dar por supuesto, que las 
pasiones se identifican y constituyen la parte moral 
del hombre, lo cual bastaria pura calificar su teoría de 
semimaterialista, Bichat establece y afirma terminan- 
temente que las pasiones pertenecen á la vida orgánica, 
la cual es análoga en su teoría á la vida vegetal, y 
que lo que se refiere al entendimiento procede de la 
vida animal. «Todo lo que es relalivo al entendimiento, 
dice nuestro filósofo vitalista, (1) pertenece á la vida 
auimal...... Todo lo que es relativo á las pasiones, 
pertenece á la vida orgánica. » 

Ignoro cual de las dos afirmaciones contenidas cn 
este pasage, es mas materialista: lo que sí puedo decir, 
es que eslas dos afirmaciones están muy en «rmonia 
con la doctrina del mismo autor sobre las diferencias 
y relaciones entre los seres vegetales y los animales. 
Porque cuando se afirma que el animal no es mas que 
un vejetal revestido de órganos esteriores, despues 


(1) [ncest. Fisiol. sobre la tida y la muert. pag. 58 y 61, 
58 
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de haber dicho que las funcioues del entendimiento 
pertenecen á la vida animal, se está muy cerca de 
convertir las facultades intelectuales eu fuerzas y pro- 
piedades de la materia organizada, borrando la distin- 
cion esencial entre la vida de los animales y la vida del 
hombre. Y sin embargo, tal es en realidad la doctrina 
de Bichat. Oigamos sino sus palabras: (1) « Parece que 
el vegetal no cs mas que el bosquejo del animal; y 
que para formar este último, no ha sido necesario mas 
que rovostir este bosquejo de un aparato de órganos 
esteriores, propio para establecer relaciones.» 

En conformidad á esta doctrina y á las indicaciones 
que quedan consignadas sobre su teoría, Bichat con- 
sidera y aprecia de una manera completamente ma- 
terialista Ins funciones intelectuales y sus diferencias. 
Despues de haber dicho que la perfeccion mayor ó 
menor de la vision depende de la constitucion mas ó 
menos perfecta del órgano, añade: (2) «Dada ó su- 
puesta una desigualdad de accion en los hemisferios, 
las funciones intelectuales se presentarán perturba- 
das... ....... Cuando el juicio esinexacto ha- 
bitualmente y todas lus ideas carcccn de precision, 
¿no somos conducidos á creer que hay falta de armo- 
nia entre las dos mitades del cerebro? Vemos mal, 
si la naturaleza no ha puesto igualdad entre los dos 
ojos. De la misma manera, percibimos y juzgamos mal, 
si los hemisferios son naturalmente desiguales: el ta- 
lento mas exacto, el juicio sano, suponen en los he- 
misferios la mas completa armonia. » 


(1) Ia. pag. 3. 
(2) Ibid. pag. 90. 
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A juzgar por las indicaciones que preceden y por 
otros muchos pasages que pudieramos citar, no es dili- 
cil persuadirse que Gall no debia tener motivos para 
rechazar la fisiología de Bichat, lo cual sea dicho de 
paso, en corroboracion de lo que algunos han escrito 
sobre la analogía y relaciones que existir pueden entre 
la fisiología de Bichat y la frenología del filósofo de 
Tiefembrun. Si algo puede escusar en esta parte al 
primero con relacion al segundo, cs el no haber te- 
nido tiempo como esto, para dar lugar ú la esperiencia 
y á la reflexion; porque el médico de Thoirette murió 
demasiado joven, para poder analizar las csperiencias y 
observaciones que habia verificado, y reflexionar sobre 
sus consecuencias y aplicaciones cicatíficas y morales. 

No queremos terminar este capítulo sia llamar la 
atencion sobre la analogía y relaciones mas ó menos 
inmediatas que existen entre la doctrina enseñada 
por los partidarios del vitalismo moderno, y la en- 
señada por Descartes y en general por la mayor parte 
de sus sucesores y partidarios, que hacian gala de 
separarse de las sutilezas y cavilaciones de los Escolás- 
ticos, para seguir los principios y doctrina del gran 
pensador. Este punto es susceptible de un grande de- 
sarrollo y podria dar lugar á consideraciones esten- 
sas, si no temieramos apartarnos demasiado de nues- 
tro objeto capital. Por eso nos contentamos con llamar 
la atencion del lector sobre la materia, y nos limi- 
tumos á algunas ligeras indicaciones. 

Sabido es que la teoria de Descartes sobre el Lom- 
bre, tiende á hacer consistir toda la personalidad hu- 
mana en el alma sola, ó mejor dicho, en el pensa- 
mieuto. estableciendo una separacion é independencia 
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casi completas entre el alma racional y el cuerpo con 
respecto á las funciones multiples que se revelan en 
el hombre. Semejante modo de considerar al hombre 
y la manifestacion de sus funciones sensitivas “ in- 
telectuales, debia conducir naturalmente, ó á la exis- 
tencia de otra alma distinta de la racional, que pu- 
diese ser principio y razon de las funciones vitales 
orgánicas, digestivas, nutritivas ctc.; ó á la cxisten- 
cia de muchas fuerzas ó propiedades particulares 
inhercntes á la materia de cada órgano, como pre- 
tenden algunos de los vitalistas modernos. Esto sin 
tener cu cuenta la inconsecuencia de Descartes, en 
referir las funciones sensitivas eu el hombre al alma 
racional sola, para convertir despues las mismas 
funciones en los animales en simples movimientos 
mecánicos. ¿Y esta opinion de Descartes será com- 
pletamente estraña y no habrá influido para nada en 
el mecanismo enscñado por Boerhaave? 

Si de Descartes pasamos i Bullon, vcremos que 
este partidario y discípulo de la filosofía cartesiana, 
preludió en términos demasiado esplicitos la doctrina 
de Bichat sobre muchos puntos. Si Bichat, tendiendo á 
borrar la línea de distincion esencial y primitiva entre 
los vegetales y los animales y consiguientemente entre 
estos y el hombre, dice que el vegetal es un bos- 
quejo del animal, y que para convertirlc en tal basta 
darle aparato de órganos esteriores; Buffon habia di- 
clio tambien, que «un vegetal no es mas que un ani- 
mal que duerme.» La distancia de esta afirmacion á 
la del médico vitalista, no es muy dificil de salvar. 
Las dos vidas que establece Bichat, se hallan ense- 
adas casi en los mismos términos por Bulfon, el cual 
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pretende que las funciones de los sentidos no pueden 
realizarse de una manera conveniente, sino á con- 
dicion de que exista perfecta igualdad en los órga- 
nos materiales mediante los cuales se manifiestan. 
«Si cn las dos sensaciones, dice, (1) que componen 
cl oido, la una cs recibida por un órgano mas fucrte, 
mas desarrollado, deja en él una impresion mas 
clara, mas distinta; el ccrebro afectado de una ma- 
nera desigual por cada una de las dos sensaciones, 
solo obtendrú una percepcion imperfecta. Esto es lo 
que constituye el falso oido.» 

Facil nos sería seguir y completar este paralelo en- 
tre Bichat y Buffon, asi como tambien el demostrar 
que despues que la filosofía, arrastrada por las ten- 
dencias cartesianas abandonó la unidad absoluta del 
principio vital en el hombre, muchos de los filóso- 
fos y médicos anteriores al desarrollo completo dcl 
vitalismo moderno, sentaron doctrinas que condu- 
cen directamente ú este sistema. Las mus insigni- 
ficantes indicaciones bastaban ú estos filósofos y mé- 
dicos para scñalar sitio determinado al alma, como 
pudieran haccrlo con un nervio ó una viscera inte- 
rior; y para formar ideas las mas inexactas y estra- 
ñas acerca de los actos y funciones del alma hu- 
mana. Véase en prueba de ello y por via de ejem- 
plo entre muchos que pudieramos citar, de qué 
manera se esplicaba Van Helmont sobre csta mate- 
riu: «Es constante, dice, (2) que el alma reside allí en 
donde se forman sus primeras concepciones, y en 


(1) Obr. compl. edio. anot. por Flourens, T. 2.” pag. 29. 
(2) Obr. traduce. de ls Cont. peg. 229, 


482 CAPÍTULO VEINTE. 


donde se sienten sus primeros movirientos. Ahora 
bien; es cierto que las primeras agitaciones € impe- 
tuosidades (sicj del alma, se sienten hacia cl orificio 
superior del estómago; porque si uno recibe alguna 
noticia aflictiva, se siente al instante oprimido y 
como herido por un golpe de maza en cste lugar, 
de manera que aun cuando uno estuviera á punto 
de sentarse ú la mesa con grande apetito, se pierde 
la gana de beber y comer; lo cual demuestra eviden- 
temente que la noticia cae directamente en el lugar 
donde reside el apetito, que es el estómago. » 

Dificil parece expresarse en.términos mas inexactos 
* impropios acerca del alma humana y sus operaciones; 
y bien puede suponerse que los partidarios mas exa- 
gerados del vitalismo moderno y hasta los materia- 
Jistas manifiestos, no tendrian dificultad en adoptar 
vl lenguaje é ideas del médico de Bruselas. 
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ik 


Origen del ui”a humana. Nueva impugnacion del 
Pan:eisino. 


Escritores acostumbrados á mirar con infundada 
prevencion cuanto se refiere á la filosofía de la edad 
media, y mas aun los que sc abrogan el derecho de 
juzgar a sus filósofos sin haber consultado detenida- 
mente sus obras, han creido y afirmado que sanio 
Tomás, eutregado esclusivamente á la discusion racio- 
nal y atendiendo con preferencia al examen y desen- 
volvimiento de las cuestiones filosóficas en sí mismas, 
se habia ocupado poco de las mismas en el órden cri- 
tico é histórico. Una de las mas incontestables prue- 
bas de la inexactitud de estas apreciaciones se halla 
en las cuestiones relativas al origen del alma humana. 
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Leyendo en sus obras el análisis é impugnación que 
hace el santo Doctor de las opiniones erróneas du lu 
antigua filosofía con respecto al origen del alma, po- 
drán convencerse de que conocia mas á fondo de lo 
que se crec la historia de la filosofía. Alli se halluu con- 
signados con toda precision y cxactitud, los errores 
sobre cste punto de Platon y sus discípulos, de los Pi- 
tagóricos, de Parménides, de Origenes, de los filóso- 
fos árabes, de David de Dinunt, mo menos (ue los 
fundamentos en que los apoyaban y su origen lógico. 
Y no cs que yo desconozca que los estudios críticos 
han progresado mucho en nuestros dias; pcro bueno 
es que se sepa tambien que el santo Doctor poscia 
sobre la materia conocimientos mas cxactos y com- 
pletos de lo que ulgunos piensan. 

Como la muyór purte de los indicados errores han 
sido entregados al olvido y no envuelven peligro al- 
guno para la actual filosofía cristiana, me limitaré á 
esponer algunos rasgos de la vigorosa impugnacion 
de santo Tomás, que pueden decirse de actualidad, por- 
que se reficren al Panteismo. Asi se reconocerá otra 
vez mas la verdad de lo que tantas veces llevamos in- 
dlicado, á saber, que el santo Doctor en la prevision de 
los grandes peligros que envuelve este error capital 
que se ha apoderado de la filosofia moderna, le com- 
bate siempre sin tregua mi descanso y bajo todas sus 
manifestaciones. 

«Puc error de ciertos filósofos antiguos, (1) que Dios 
entra en la esencia de las cosas; puos afirmaban que 
todas las cosas son uua misma sustancia y que no se 


(1) Sentent, Lib. 2.7 Dist, 17 Cuest. 14 Art. 1, 
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diferenciaban entre sí, sino á lo mas, segun los senti- 
dos y la preocupacion natural, como dijo Parménides. 
Esos filósofos antiguos han sido seguidos por algunos 
hereges modernos, como David de Dinant, el cual di- 
vidió las cosas en tres clases; en cuerpos, almas y 
sustancias cternas separadas. Al primer ser indivisible 
con el cual se constituyen los cuerpos, lo llamó Aylen: 
al primer indivisible del cual se formaron las almas, 
llamó noun ó inteligencia; y al primer indivisible en 
el órden de las sustancias ctcrnas, llamó Dios; afir- 
mando despues que estas tres cosas, eran un solo ser 
y la misma sustancia; de lo cuul ¡oferia por último 
que todas las cosas son un solo ser cu cuanto ú la 
escucia. Mas semejante 'afirmacion sobre hallarse cn 
coutradiccion con los sentidos, ha sido ya suficiente- 
mente impugnada por los filósofos. 

Otros que erraron menos, dijeron que Dios cra, nó 
la esencia de todas las cosas, sino de las sustancias in- 
teligentes solamente, inducidos á esto por la semejanza 
de operacion, por la nobleza del entendimiento y su 
inmaterialidad . ....... «+... .... Pero 
tambien esto es contrario ú la fc y a las sentencias de 
tos filósofos que colocan en diferentes géneros las sus- 
tancias intelectuales, clasificando al entendimiento hu- 
mano como el último entre las sustancias inteligentes. 
Sobre todas estas sustancias del órden intelectual está 
el entendimiento divino, el cual es absolutamente in- 
mutable, como enseña la fé y demuestra la razon na- 
tural; al paso que el alma humana se halla sujeta á 
ciertos géneros de variacion, como se vé en sus mu- 
taciones en órden á la virtud, al vicio, la ignorancia 
y la ciencia. 
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Uno mismo parcce ser el principio y fundamento de 
todos estos y olros errores semejantes, fundamento que 
una vez destruido llevá consigo la ruina de todos es- 
tos errores. Muchos de los antiguos filósofos querian 
juzgar de las cosas naturales segun las concepciones 
lógicas del entendimiento, de manera que para ellos 
todas las cosas que convenian por parte de algun con- 
cepto del entendimiento, se identificaban realmente en- 
tre sí, trasladando las concepciones de la razou á la 
realidad de las naturalezas. 

De aqui nació el error de Parménides y Melisa, los 
cuales viendo que la razon de ente se predica de todas 
las cosas, hablaron del cnte comun como de una rea- 
lidad, Ad que el ente cs uno y no muchos. 
A . Sobre esto se fundan tambien las 
melon razones que aduce Avicebron, cuando pretende 
deducir la unidad de la materia de la comunidad igual 
de predicacion que le conviene. 

De aqui deriva tambien la opinion de los que dicen 
que la esencia del género es una numéricamente en 
todas las especies, en las cuales suponen se halla 
realmente la misma en número y no segun la consi- 
deracion de la razon. 

Sin embargo, este fundamento es demasiado futil; 
pues es evidente que si este es hombre y aquel es 
tambien hombre, no por eso se debe conceder que sea 
la misma en número la humanidad ó naturaleza de los 
dos, á la manera que dos cosas blancas no tienen la 
misma blancura; sino que este se asemeja á aquel en 
cuanto tiene la naturaleza humana como él, y de aqui 
procede que el entendimiento concibiendo la huma- 
nidad en sí misma, y uo en cuanto pertenece á este, 
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forma un concepto comun á todos los individuos. Del 
mismo modo pues, si la razon de sustancia inteligente 
se encuentra en el alma humana y en Dios, no será 
necesario por eso que lengan una misma esencia in- 
telectual, ni que la razon porque conviene á los dos la 
denominacion de ente, lo sea de la identidad de esen- 
cia entre estos dos seres.» 

Es muy digna de notarse ln observacion que aqui 
emite el santo Doctor relativamente al origen y fun- 
damento mus gencral del panteismo. Por poco que 
se reflexione, se verá que en efecto los principales 
sistemas panteistas, sin escluir sus mas modernas ma- 
nifestaciones, traen su origeu mas 6 menos inmediata 
y esplicitamente de querer trasladar de una manera 
general y absoluta á la realidad de la naturaleza las 
concepciones de la razon pura. ¿Que otra cosa es el 
panteismo de Fichte, sino la traslacion del órden sub- 
jetivo al órden objetivo y la consiguiente identificacion 
absoluta del yo con el no-yo, ó sea con el mundo es» 
terno, .para llegar finalmente por este camino á la 
unidad absoluta de sustancia? Y ¿no cs evidente 
tambien que el pantcismo de Hegol fundado sobre el 
desarrollo sucesivo y necesario de la idea, no es otra 
cosa en el fondo que el panteismo lógico de Parmé- 
nides y Meliso? Mc parece que cualquiera que se haya 
hecho cargo de lo que constituye el fondo del sistema 
de Hegel, no tendrá dificultad en convenir con nos- 
otros en que el ser que pasa del feri alesse y cuyo desen- 
volvimiento gradual y necesario constituye la univer- 
salidad de los seres, no dista mucho del ente uno de 
aquellos filósofos, y que la idea hegeliana se acerca 
mucho al concepto abstracto y comun del ser, de donde 
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nacia la unidad esencial absoluta, profesada por la 
escuela metafísica de Elea. 

Otra indicacion del santo Doctor no menos digna 
de ser tomada en consideracion en el pasage que se 
acaba de citar, es la que se reficre a las tendencias 
panteistas del realismo exagerado. AÍ señalar el origen 
y reprobar la opinion de los que trasladando la 
unidud de razon de la esencia genérica ú las especies 
de las cuales se predica ó enuncia, afirmaban la iden- 
tilicacion rcal y absoluta de cestas, pasando en conse- 
cuencia de la unidad de razon á la unidad real; revela 
bien á las claras que no se le ocultaba la importancia 
filosófica y la trascendencia de estas cuestiones sobre 
la naturaleza de los universales. Lo he dicho ya, y cl 
pasage que nos ocupa es una prueba de ello: á la in- 
teligencia poderosa y previsora de santo Tomás no 
podia ocultarse que cn el fondo de esas cuestiones, que 
han sido ridiculizadas como frivolas por espiritus su- 
perfciales que no alcanzaban ú comprender su impor- 
tancia, en cl fondo del Realismo y del Nominalismo, 
iba envuelta una cuestion de vida ó mucrte para la 
filosofía. La solucion acertada ó viciosa de estos pro- 
blemas, debia influir necesariamente y de una manera 
capital en toda la ciencia filosófica: porque si la so- 
lucion nominalista llevaba lógicamente al Idealismo, á 
las puertas del realismo exagerado hallábase el Pan- 
teismo con todas sus consecuencias. 

Oigamaos ahora la sólida y vigorosa impugnacion que 
hace del panteismo psicológico eu cuauto se refiere á 
la identidad del alma con la sustancia divina, rescr- 
vándonos esponer mas adelante la impuguacion del 
"referido panteismo psicológico bajo la segunda de sus 
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fases, ó sea en cuanto se refiere á la unidad numérica 
y real del entendimiento humano. 

« De lo espuesto hasta aqui, (1) resulta con toda evi- 
dencia que nuestra alma no pertenece ú la sustancia 
divina. Se ha demostrado antes que la sustancia di- 
vina es cterna, y que nada de ella puede comenzar 
de nuevo: es asi que las almas humanas no existieron 
antes del cuerpo, como acaba de probarse; luego el 
alma no puede sor sustancia divina. ......-.... 

Ademas: todo aquello de lo cual se hace alguna cosa, 
está en potencia respecto á aquello que se hace de ¿l: es 
asi que la. sustancia de Dios no se halla en potencia 
respecto de cosa alguna, siendo como es ucto puro; 
luego es imposible que el alma ni alguna otra cosa se 
forme de la sustancia de Dios. . ..... . a 
En cel alma esperimentamos evidentemente variacion 
segun la virtud, la cicncia y sus contrarios: Dios es ab- 
solutamente inmutable, ya por parte de su sustancia, 
ya accidentalmente: luego el alma no puede ser parte 
de la esencia divina. 

Siendo le sustancia divina absolutamente indivisi- 
ble, el alma no puede pertenecer á la sustancia divina 
sino á condicion de ser toda su sustancia: es asi que la 
sustancia divina es imposible que sea mas que una: 
luego se seguiria que el alma de todos los hombres 
sería una misma por parte del entendimiento, lo cual se 
ha probado antes que era imposible. Luego cl alma no 
es emanación de la sustancia divina.» 

Aqui como en tantos otros puntos la doctrina del 


(1) Sum. cont. (ent. Lib. 3. Cap. 85. 
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santo Doctor se halla en completa armonia con la de 
su maestro Alberto Magno, el cual impugna tambien 
esta fase del panteismo psicológico. 

« Es una heregia abominable, dice este, (1) el afirmar 
que el alma pertenece á la esencia d sustancia di- 
vina...... Lo que es coeseucial con Dios, es Dios: 
síguese pues de esta afirmacion que cada hombre es 
Dios por parte del alma, lo cual es tan absurdo como 
herético. 

Ademas: lo que se identifica con la esencia d sus- 
tancia divina, no se halla sujeto á variacion y es im- 
pccable: luego lo que es variable y pccable no puede 
ser parte de la sustancia divina, ó ser esencial con 
Dios: es asi que nuestra alma es variable y pecable, 
como todos esperimentamos eu nosotros mismos: luego 
no puede ser emanaciou de la esencia divina, ni con- 
sustancial cou Dios. » 

Sería inutil detenerse en esponer las razones por 
las cuales santo Tomás estublece directamente que el 
alma racional solo puede ser producida por ercacion; 
pues sobre que no puede caber duda alguna acerca 
de su pensamiento sobre cste punto, bastaria para 
llegar á este resultado la refutacion sucesiva y com- 
pleta qne hace de todas las opiniones erróneas sobre 
el origea del alma, refutacion que puede verse en las 
principales de sus obras y especialmente en la Surna 
coutra Gentiles. 

Uuvo de estos errores que combate con mayor de- 
tenimiento y vigor en atencion á sus tendencias ma- 
terialistas, es el que atribuye el origen del alma á 


(1) Oper. Tom, 19. Trat. 19 Cuest, 71.* 
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la virtud seminal, pretendiendo esplicar la produccion 
del alma por medio de generacion. 

« Es ridículo, dice, (1) el afirmar que una sustancia 
inteligente sea, d dividida por la division del cuerpo, 
6 producida por alguna fucrza material: es asi que el 
ulma humana es una sustancia inteligente, segun se ha 
demostrado antes; luego es absurdo cl decir que se 
divide por la division de la materia seminal, ó que 
recibe el ser de la virtud activa que reside eu dicha 
materia. Luego la trasmision ó movimiento de la 
materia seminal, de minguna mauera puede dar la 
existencia al almu.» 

«El alma racional añade en otra parte, (2; no re- 
cibe el ser de la virtud que reside en la materia se- 
minal, sino de un ugente superior. La actividad que 
reside en la materia seminal, es una actividad que 
pertenece á un cuerpo. Mas el alma racional escede 
toda naturaleza y actividad corpórca, puesto que 
ningun cuerpo es capaz de llegar á su operacion in- 
telectual. Luego no siendo posible que ninguna cosa 
obre ó produzca un efecto superior al órden de su 
naturaleza, toda vez que el agente es mas noble que 
el paciente y la causa superior al efecto, es imposible 
que la fuerza activa de ningun cuerpo produzca el 
alma racional. X.V11.) 


(1) Ibid. Cap. 88. 
(2) Opuscul. 3 Cap. 08. 
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AU 


Ojeada retrospectiva sobre el método psico!cg:co 
de santo Tomás. 


Antos de entrar cn el terreno de la ideología, 
cchemos una ojcada sobre la parte de la psicología 
dec santo Tomás que llevamos espuesta; que bien será 
necesario para desarraigar prevenciones injustas re- 
lativamente al método seguido por el santo Doctor 
en esta parte de la ciencia filosófica. Indudablemente, 
la preocupacion mas arraigada, al propio tiempo 
«que una de las mas injustas que existe hoy dia contra 
la filosofía de santo Tomás, es la qne se refiere á 
su método. Apenas se hallará nn escritor cuyas apre- 
ciaciones sobre este particular puedan llamarse acer- 
tadas ni conformes á lo que resulta de sus escritos; 
pucs mientras unos apreciando su doctrina bajo un 
punto dec vista exagerado é inexacto, reducen toda 
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su grande filosofía al papel de simple comentario de 
lus verdades de tradicion y revelacion, npellidándola 
puramente demostrativa; otros confundiendo ¿ iden- 
tificando su método con lo que suele significarse hoy 
bajo cl nombre de mótodo escolástico, es decir, con 
el método puramente deductivo y silogístico, le acha- 
can los vicios y defectos de este, suponiendo que 
cl método espcrimental y de observacion no entra 
para casi nada en el método filosófico del santo Doctor. 

Y nótese bien; las equivocaciones y falsas apre- 
claciones sobre cl mútodo de santo Tomás, no per- 
tenecen solo á la turba de escritores adocenados que 
se atreven á juzgarle sin haber estudiado á fondo sus 
obras, sin- hallarse en estado de comprenderlas, tal vez 
sin haberlas consultado ni siquicra superficialmente, 
sino que pertenecen tambicn á escritores que ademas de 
haber manejado mucho indudablemente sus escritos, 
han analizado y apreciado de una mancra tan exacta 
como digna de clogio varios puntos de su doctrina. 

Vamos á ver un cjemplo palpable de esto en M. 
Jourdain, á quien no se pucde negar ciertamente un 
conocimiento nada comun de la doctrina filosófica de 
santo Tomús. Y sin embargo, este hombre que hizo 
justicia á la memoria y al nombre del santo Doctor, 
reconociendo la verdad y solidez de su filosofía y 
recomendando la necesidad de hacerla entrar y darle 
un lugar preferente en la eseñanza científica de 
nuestro siglo; mo alcanzó á colocarse en el verdadero 
punto de vista con respecto á su método filosófico- 
Oigamos sus palabras, (1) 


(1) Filosof. de santo Tomás. Lib. 3.9 Cap. 9.2 60 
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«Acabamos de señalar uno de los vicios del mé- 
todo escolástico: todavia contiene otro defecto capi- 
tal que tampoco sauto Tomás evitó enteramente; no 
concede bastante parte á la observacion. 

Los filósofos escolásticos no observan; argumentan. 
Tal es su confianza en la virtud de la argumentacion, 
que cuando tratan de materias cn las cuales basta mi- 
rar para ver, hallan todavía el secreto de sustituir 
las formas del silogismo á la fiel descripcion de los 
objetos. ¿Se trata por ejemplo del estudio de las pa- 
siones? Santo Tomás, como ya lo hemos notado, reduce 
este estudio esperimental, si existe alguno de este gé- 
nero, á un cierto número de cuestiones, lo mismo que 
si se tratara de problemas los mas abstrusos de la 
metafísica. 

Y sin embargo, prescindiendo de la revelacion, ¿te- 
nemos otro camino que la observacion para adquirir 
nociones sobre cl universo y su autor? ¿No es estu- 
diándose á sí mismo, meditando los hechos del mundo 
moral y los de la naturuleza física, como la razon 
puede elevarse á concepciones fuera del alcance de 
la esperiencia? Parece que esta verdad no habia es- 
capado á santo Tomás y que se hallaba mas bien eu 
disposicion de exagerarla, puesto que miraba los he- 
chos sensibles no solo como el punto de partida, sino 
tambien como el principio del conocimiento humano. 
Nos hallamos por lo tanto en el derecho de estrañar 
que el santo Doctor no haya practicado mas constan- 
temente este método cuyo fundamento metafisico, me 
alrevo á decirlo, se halla sentado en su filosofía. No 
recurrir á este método sino rara vez, al acaso, disi- 
mulándolo bajo las formas de la argumentacion silo- 
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gística, ¿no era echar en olvido, despues de haberlas 
enunciado, las leyes del espícita humano y las condi- 
ciones del progreso científico?» 

Al leer semejante pasage, se halla uno tentado á 
creer que el autor al escribirle, se hallaba bajo la im- 
presion del temor que por confesion del mismo le 
asaltaba algunas veces de que su obra en que trataba 
de «apreciar el valor filosófico de los trabajos de 
santo Tomás, » fuese considerada como un trabajo es- 
teril, y no recibiera la acogida que merecia del pú- 
blico. Casi pudiera sospecharse que se habia preten- 
dido recargar el cuadro en lo relativo al método, ya 
que en los demas puntos capitales habia sido preciso 
reconocer el mérito y elevacion de la filosofia de 
santo Tomás, con el designio de encontrar favorable 
acogida á la obra, condescendiendo de esta suerte y 
sacrificando al gusto literario de nuestro siglo, que si 
bien ha adelantado mucho en el sentido del buen ca- 
mino, todavia no ha alcanzado á librarse enteramente 
de las bastardas preocupaciones hácia la elevada y 
eristiana filosofía del santo Doctor que lc legaran el 
Cartesianismo y la filosofía de la incredulidad. Asi, y 
solo asi se puede concebir, que un hombre que in- 
dudablemente habia dedicado largas vigilias al estudio 
de la doctrina filosófica del santo Doctor, baya podido 
afirmar de él, que ha echado en olvido las leyes del es- 
píritu humano y las condiciones del progreso científico. 
Sauto Tomás, el hombre qne por confesion misma de 
los escritores mas eminentes y autorizados aun de 
nuestro siglo, es uno de los mas grandes represen- 
tantes del saber humano; el hombre del cual con tanta 
verdad y razon decia el inmortal Bulmes, que habia 
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hecho avanzar la ciencia en dos ó tres siglos; ¡habria 
echado en olvido las leyes del espíritu humano, y 
habria desconocido las condiciones del progreso cien- 
tifico! 

Por lo demas, la mejor contestacion que puede 
darse á este pasage, es volver la vista atras y echar 
una ojcada sobre la partc de su psicología que aca- 
bumos de recorrer. Desde el último capitulo sobre el 
origen del alma hasta los primeros sobre la espiritua- 
lidad é inmortalidad del alma, en todos se hallará al 
lado del método deductivo y de los datos y proce- 
dimientos ontológicos, el método esperimental, los 
procedimientos á posteriori y la observacion exacta de 
los fenómenos internos. ¿Se trata por ejemplo del 
origen del alma? El tránsito del bien al mal, de la 
virtud al vicio, de la ignorancia al saber y vice-versa, 
que en el yo nos revelan la esperiencia y la observa- 
cion interna, constituyc para santo Tomás uno de los 
argumcutos mas poderosos en contra del panteismo 
psicológico que pretende identiícar y confundir nues- 
tra alma con la sustancia divina. ¿Se trata de la uni- 
dad del principio vital cn el hombre y del cxámen 
del vitalismo de los platónicos? Santo Tomás insiste 
particularmente para establecer esta unidad, sobre un 
fenómeno atestiguado por la conciencia, á saber, la 
debilitacion relativa en uuas facultades y operaciones 
vitales en razon de la intensidad actual de otras, y 
se sirve despues de la unidad é identidad de la con- 
viencia humana para refutar el vitalismo. ¿Se trata 
de la espiritualidad, simplicidad ¿ inmortalidad de 
nuestra nlma? Ahí están los capitulos en que hemos 
cousignado su doctrina: léause con atencion y se verú 
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que la mayor parte de sus pruebas se hallan basadas 
sobre la observacion de los fenómenos internos y 
principalmente sobre las condiciones con que nos son 
dadas en la intuicion del sentido íntimo y de la re- 
ficxion las operaciones intelectuales. Puede decirse 
que la mayor parte de sus concluyentes y vigorosas 
demostraciones sobre estos trascendentales problemas 
de la filosofía, no son mas que cl descnvolvimiento 
científico de algun hecho de conciencia. Y cuenta que, 
como hemos indicado ya, no nos ha sido posible es- 
poner y consignar toda sa doctrina sobre lu parte psi- 
cológica que acabamos de recorrer: el temor de una 
difusion escesiva, mos ha hecho omitir muchas pruebas 
pertenecientes á este mismo género esperimental, y 
no pocas observaciones psicológicas. 

Si se quiere fijar la atencion despues de esto cn la 
ideología del mismo que vamos á desenvolver, se 
verá tambien con cuanta frecuencia recurre cl santo 
Doctor al sentido íntimo y al método csperimental. ¿Y 
es esto no recurrir al método de observacion, sino rara 
rez, y al acaso, como dice el escritor francés? ; Puédese 
tachar con justicia á santo Tomás de descuidar el mc- 
todo esperimental, cuando precisamente se ha tomado 
ocasion de esto para acusar sus doctrinas psicológicas 
é ideológicas de tendencias sensuali3tas. » 

Sabido cs en efecto, que algunos han atribuido ú 
sus doctrinas csa tendencia al sensualismo, porque se 
reconoce en ellas que las percepciones de los senti- 
dos son el punto de partida de nuestros conocimien- 
tos, y que nuestra inteligencia se sirve de las cosas 
sensibles pora llegar al conocimiento de las insensi- 
bles y del órden puramente intelectual. Ello es cierto 
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que semejante apreciacion es completamente incxacta, 
como veremo3 mas adelante, y que solo puede ser 
bija de un conocimiento superficial de la filosofía de 
santo Tomás y de su verdadera leoría sobre el ori- 
gen del conocimiento humano: pero en todo caso 
prueba, á lo menos, que esta (ilosofía se halla muy 
lejos de ser una filosofía de abstracción pura y de 
procedimientos csclusivamente deductivos, y de des- 
conocer ni echar en olvido la importancia y apli- 
caciones del método esperimental y la observacion 
psicológica. 

Basta reflexionar un poco sobre”los fundamentos 
mismos en que se apoya M. Jourdain para negar á 
santo Tomás el mérito de conceder una parte bas- 
tante considerable á la observacion, para venir en 
conocimiento de toda la injusticia de semejante aprecia- 
cion. «Santo Tomás, mos dice, reduce el estudio de 
las pasiones que pertenece indudablemente á la clase 
de los esperimentales, á cierto uúmcro de cucstiones 
como si se tratara de problemas abstrusos de meta- 
física.» 

Si el escritor francés hubiera escogido cualquiera 
otro punto de su doctrina, pudiera haber dado alguna 
mayor apariencia de verdad á su apreciacion; pero 
apoyarla sobre el tratado de las pasiones, cuando cste 
es precisamente uno de los que ofrecen aplicaciones 
mas constantes y frecuentes del método de observacion, 
es poner de relieve una ligereza de juicio incalificable. 
Léase ese mismo tratado; léase, ya en la Suma Teoló- 
gica, ya en los tratados de ética, y se verá que son pre- 
cisamente los que mas abundan de observaciones es- 
perimentales de todo género. Los hechos morales, 
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los hechos de conciencia, los fenómenos de la sensi- 
bilidad esterna, las manifestaciones de esta, las con- 
diciones y diferencias de las varias funciones vitales 
del hombre, los efectos tanto internos como esternos 
de las pasiones; todo se halla alli notado y desenvuelto; 
de todo se sirve el santo Doctor para elevarse al cono- 
cimiento cientifico de los pasiones y cuanto se re- 
fiere 4 las mismas; y como dijo con mucha razon y 
oportunidad el eminente publicista español, el inmortal 
autor del Protestantismo, hablando de sus tratados so- 
bre las virtudes y los vicios en general y en particular, 
«bien se podria emplazar á todos los escritores que 
le han sucedido, pura que nos presentasen una sola 
idea de alguna importancia que no estuviese alli des- 
envuelta, ó cuando menos indicuda.» 

El origen de la equivocacion en que incurrió el 
escritor francés y que nos abstenemos de calificar, se 
halla en que confundió las condiciones materiales y 
accidentales del método y la clasificacion de las ma- 
terias, con el método mismo y sus condiciones esen- 
ciales. Santo Tomás reduce el estudio de las pasiones 
á cierto número de cuestiones; pero ¿se infiere de 
aqui que no se sirve de la observacion y de la espe- 
riencia en este estudio? ¿Es por ventura incompati- 
ble la distribucion ordenada de la materia en cucs- 
tiones y artículos con la aplicacion del método espe- 
rimental? Una cosa es clasilicar, ordenar y distribuir 
convenientemente la materia, y otra muy diferente el 
aplicar la observacion de los fenómenos y servirse 
de la esperiencia para llegar ú la verdad y al cono- 
cimiento cientifico de la misma. Luego es muy poco 
lógico y raya en ridiculez el inferir que el tratado 
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de las pasiones no concede bastante parte á la obser- 
vacion, porque se halla distribuido y comprende 
cierto número de cuestiones, como si se tratara de pro- 
blemas los mas abstrusos de la metafisica. 

«Y sin embargo, añade Jourdain, prescindiendo 
de la revclacion ¿tenemos otro camino mas que la 
observacion para adquirir nociones ciertas sobre el 
universo y su autor?» Y hbicn ¿cs por ventura con- 
tra el método de sunto Tomás contra quicn se pueden 
dirigir cstas palabras? Ycámoslo. 

Propone el santo Doctor cn la Suma Teológica (1) 
la cuestion de la existencia de Dios, y contesta: Res- 
pordeo dicendum, quid Deum esse quinque víis probari 
potest. 

Prima autem, ct munifestior via est, que sumilur ex 
parte motús. Certum est enim, ET SENSU CONSTAT, aliqua 
morcri in hoc mundo, etc. 

Secunda via est ratione cause efficientis. INVENIMUS 
ENIM IN 18TIS SENSIBILIBUS, etc. 

Terlia via est sumpta ex possibili cl necessario. INVENI- 
MUS ENIM IN REBUS quedam, que sunt possibilia esse el non 
esse, cum quiedam invoriantur generari et corrumpi, ete. 

Quarta via sumitur ex gradibus, quí in rebus inre- 
niuntur. INVENITUR ENIM IN REDUS ALIQUID MACIS ET 
MINUS BONUM, ET VERUM, ET NOBILE, ef sic de aliis hujus- 
modi, ctc. 

Quinta vía sumitur ex gubernatione rerum: VIDEMUS, 
enim quód aligua que cognitione carent, scilicet, corpora 
naturalia, operantur propter finem; quod apparet ex hoc, 
quód semper aut frequentius eodem modo operantur ete. 


(1) 1.1 Part, Ouest, 2.' Art, 3.” 
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Tenemos pues que las cinco demostraciones que 
santo Tomás aduce para probar la existencia de Dios, 
todus ellas sin escepcion se hallan basadas sobre al- 
gun hecho sensible: la esperiencia entra en todas ellas 
como un elemento necesario y fundamental para la 
demostracion, y puede decirse que no son mas que 
ul desenvolvimiento cientifico de un fenómeno de es- 
periencia sensible cn combinacion con algun clemento 
untológico y racional. ¿Puede hacerse una aplicacion 
mas amplla y completa y al propio tiempo mas cien- 
tílica del mútodo esperimental? ¿Que siguifica en vista 
de esto la indicacion solapada de M. Jourdain, 
cuaudo supone que santo Tomás ignoraba, ó cuando 
menos que no habia manifestado prácticamente en sus 
obras conocer la importancia de la esperiencia, y que 
la observacion es el único camino para adquirir no- 
ciones ciertas sobre el universo y sa autor? ¿Afirmará 
todavia que no sabe recurrir á la observacion, sino 
rara vez y como al acaso? 

Se nos dirá tal vez que santo Tomás no hace una 
aplicacion tan constante y esplicita del método espc- 
rimental psicológico como Descartes. No tememos di- 
ficultad alguna en conceder esto; porque santo Tomás 
ul hacer uso de ese método no nos aturde los oidos, 
como Descartes, llamando continuamente la atencion 
de los lectores sobre las ventajas de su método y so- 
bre la aplicacion que hace del mismo: aplica este mé- 
todo cuando lo permiten y exigen las condiciones de 
la materia que cxamina, pero sin hacer alarde de ello 
ú cada paso como el filósofo francés. 

Tampoco es tan constante en él la aplicacion de ese 


método; pero esto solo quiere decir que el método losó- 
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fico de santo Tomás no es sistemático ni esclusivo como 
el de Descartes, y que el santo Doctor no es partidario 
del psicologismo exagerado hacia el cual propende la fi- 
losofía cartesiana. Santo Tomás admite como Descartes 
la evidencia natural como base principal de la certeza 
cientifica, pero sin limitarla, como lo hace este, á un 
hecho individual, ú la existencia del pensamiento y 
del yo, sino estendiéndola á los primeros principios 
de la razon, y revisticndola de los caracteres de 
neccsidad y universalidad que se encuentran eu las 
verdades eternas, condicion sin la cual no puede ser- 
vir de base ni constituir verdadera ciencia. Al lado 
de la evidencia inmediata y natural, elemeuto prin- 
cipal de la ciencia humana, santo Tomás coloca tam- 
bicu el elemento empírico de la esperiencia sensible 
y la observacion psicológica, sin prescindir tampoco 
del instinto natural y verdades de sentido comun. 
De aqui es que el método filosófico de santo To- 
más, sobre ser mas completo que el de Descartes, no 
cs esclusivo ni sistemático como el de este: no es el 
psicologismo exagerado de Descartes, ni cl ontologismo 
de Platon, de Malebranche, de Gioberti: es un método 
psicológico y ontológico á lu vez, inductivo y deduc- 
tivo, á priori y á posteriori, empirico y racional; pero 
haciendo predominar cada uno de estos elementos en 
conformidad á la naturaleza y condiciones propias de 
cada una de las ciencias. Esto es lo que puede obser- 
var por sí mismo cualquiera que se tome el trabajo 
de pasar revista á sus muchos y variados tratados 
filosóflcos. Eu el tratado de Ente et Essentia, por ejem- 
plo, el santo Doctor emplea casi constantemente el 
método deductivo y á priori, pero sin prescindir ente- 
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ramente de los datos y percepciones sensibles. El 
misino método predomina tambien en su ontología, 
si bien echando mauo con mas frecuencia del mé- 
todo esperimental segun las exigencias de cada mate- 
ria particnlar. ¿Se trata de psicología, teodicea y mo- 
ral? El santo Doctor hace entrar alternativamente en 
cstas ciencias el elemento racional y el empírico, re- 
curre unas veces á los raciocinios á priori y otras á los 
procedimientos á posteriori; en una palabra, combina 
el método esperimental y psicológico con el ontológico 
y deductivo, teniendo en cucuta la mayor d menor 
afinidad de cuda uno de estos métodos con las dife- 
rentes cuestiones particulares que comprenden dichas 
ciencias. 

¿Cual de estos métodos filosóficos es mas racional 
y se udapta mejor á la diversidad y condiciones de 
la “ciencia humana? Abandonamos la respuesta á la 
razon y al buen sentido, contentándonos por nuestra 
parte con trascribir las palabras del abate Maret, autor 
nada sospechoso ciertamente en esta materia y sobrada- 
mente apasionado por Descartes, el cual no ha podido 
menos de reconocer que su método encierra los vicios 
y defectos que acabamos de indicar. (1) 

«Supuesto que la imposibilidad de dudar ó la evi- 
dencia inmediata se estiende á mas cosas que á la 
cxistencia del pensamiento, se puede decir que la 
base de la filosofía cartesiana, aunque muy sólida, 
tal vez es demasiado estrecha. Es preciso reconocer 
tambien que el elemento de creencia natural, no cntra 
casi para nada en el análisis cartesiano, y sin em- 


(1) Fátosof. y Relig. T. 1.* Loco. 0.* 
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bargo tiene su justa importancia en el conocimiento 
humano. Finalmente aunque la evidencia cortesiona 
no sea otra cosa que la luz de la verdad universal, 
en Descartes esta evidencia reviste las npariencias y 
formas de un hecho individual; y su caracter ne- 
cesario y universal no resalta bastante. Existe aqui 
algo mas que una laguna, cxiste un peligro real 
notado y seitalado por el gran sentido de Bossuct. 
El abuso es facil.» 


NOTAS DEL LIBRO TERCERO, 


AAA 


SOBRE EL CAPÍTULO PRIMERO. 


Huic autem crrori quatuor sunt, quie videntur prec- 
stitisse fomentum. 

Primum est querumdam auctoritatum intellectus per- 
versus. Invenitur cnim á Dion. dictum:; (4. cap. Cel. 
bHierar.) Esse omniuim est supersubstentialis divinitos. Ex 
quo intelligere voluerunt, ipsum esse furimale omnium 
rerum, Deum esse. Non considerantes hunc intellectum, 
ipsis verbis consonum esse non posso. Nam si divinitas 
est omnium csse foriale, non erit super omnia, sed intra 
omnia: imo aliquid omnium. Cum enim divinitatem super 
omnia dixit, ostendit secundúm naturam suam ob omini- 
bus distinctum, et super omnia collocatum. Ex hoc vero 
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quod dixit, quid divinitas est esse omnium, ostendit quod 
ú Deo in omnibus quedam divini esse similitudo re- 
peritur. 

Hunc etiam eorum perversum intellectum, alibi apertiós 
excludens, dixit (in 2. cap. de Divinis Nominibus,) quod 
ipsius Dci, neque taclus, neque aliqua cofmixtio est, 
ud res alias, sicut est puncii ad lincam, vel figure sigilli 
ad ceram. 

Secundum, quod eos in hune errorem promovit, est 
rationis defectus. Quia enim quud commune est, per ad- 
ditionem specificatur vel individuatur, «estimaverunt divi- 
- num esse, cui nulla (it additio, non esse aliquid proprium, 
sed esse coumnune omuium. Non considerantes quod id 
quod commune est vel universale, sine additione esse non 
potest; sed sine edditione consideratur: non enim animal 
potest esse absque rationali vel irrationali differentia, 
quamvis sine bis differentiis cogitetur: licet etiam cogitetur 
universale absque additione, non tamen absque recepti- 
bilitate additionis est. Nam si animali nulla differentia 
addi posset, genus non esset: et similiter est de omnibus 
aliis nominibus. 

Divinum aulem esse, est absque additione, non solum 
cogitatione, sed etiam in rerum nature: et non solum 
absque additione, sed etiam o receptibilitate additio- 
nis: unde ex hoc ipso quéd additionem non recipit, nec 
recipere potest; magis concludi potest, quvd Deus non sit 
esse commune, sed proprium. Etenim ex hoc ipso suum 
esse ab oninibus aliis distinguitur, quia nihil ei eddi 
potest. Unde Commen. in libro de Causis dicit, quud 
cansa prima ex ipsa purilale sue bonitatis ab aliis dis- 
linguitur, ct quodammodo individuatur. Tertium, quod 
eos in errorem induxit, est divinm simplicitatis consi- 
deratio. Quia enim Deus infinite simplicitatis est, esti- 
maverunt, illud quod in ultimo resolutionis invenitur, 
corum, que sunt in nobis, Deum esse, quasi simplicis- 
simum: non enim est in infinitum procedere in com- 
positione corum, que sunt in nobis. In hoc etism eo- 
rum deficit ratio, dúm 'non attendunt, id quod in no- 
bis simplicissimum invenitur, non tam rem complelam, 
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quám rei aliquid esse: Deo autem simplicitas altribuitur, 
sicut rei alicui subsistenti. Quartum etiam, quod eos ad 
hoc inducere potuit, esí modus loquendi quo dicimus, 
Deum in omnibus rebus esse. Non intelligentes, quód non 
sic est in rebas quasi aliquid rei, sed sicut rei causa, que 
nullo modo suo eflectui dcest. Non enim similiter esse 
dicimus formam in corpore, et nsutam in navi. 


SOBRE El CAPÍTULO SEGUNDO. 


Los siguientes pasages contenidos en la Historia «de 
China, publicada por el P. Navarrete, quien lus hace 
suyos para esponer el sistema de los Chinos, no dejan 
duda alguna sobre lo que en el texto hemos sentado en 
órden al pantcismo que constituye el fondo de la filoso- 
fia china. Los muchos años que este célebre misionero 
dominico permaneció en aquel imperio; las numerosas 
conferencias que tuvo con los Mandarines 1 Letrados del 
mismo, y sus viages por la mayor parte de las regiones 
orientales, no menos que la ilustracion y variados cono- 
cimientos que en su obra revela, hacen que su palabra sea 
muy autorizada y de gran peso en esta materia. 


PRELUDIO Y. 


«De la ciencia é priori, que es, como se pro- 
dujo el Universo conforme al Chino. 


Primeramente, como no pudieron inmginar que de 
puro nihil pudiese producirse cosa alguna, ni conociesen 
poder infinito que de nada la pudiese criar; y viendo por 
otra parte, que en el mundo hay cosas que ahora son 
y ahora no son y que no fueron eternas; tuvieron para 
si, que era necesario haber una cansa y origen de to- 
das ellas, la cual ellos llaman Li; esto es, fatio seu fun- 
damentum totius nature, Entendieron tambien, que esta 
equsa era de entidad infinita, incorruptible, sin principio 
y sin fin. Porque tienen, que como ez niíhilo, nihil fit, 
asi tambien lo que tiene principio, ha de tener fin, y el fin 
se vuelve al principio. De donde nacio la opinion reci- 
bida de toda la China, que este se ha de acabar, y volver 
á producir de nuevo. El espacio desde que comenzó hasta 
el fin, llaman To-Sui; esto es, año grande, 

Esta misma causa, conforme á cllos, no tiene vida, ni 
saber, ni autoridad alguna, mas que ser pura, quieta, su- 
til, diálana, sin cuerpo y sin figura, que solo con el en- 
tendimiento se puede pereibir, al modo que decimos de 
las cosas espirituales; y puesto que no sea espirituul, to- 
davia no tiene en si estos calidades activos y pasivas de 
los elementos. 

El mudo de investigar, cómo esto mundo visible pro- 
cedió del primer principio, ó csos, llamado Li, fue de 
esta manera. Viendo ellos, que necesariamente habia de 
haber causa eterna de los cosas visibles; y considerando 
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por otra para: que esta no tenia de si, eficiencia, ni ac- 
tividad alguna, sin la cual no podrian las cosas produ- 
cirse de ella; y viendo por otra parte con la cotidiana 
esperiencia, que el calor y frio, son con que se engen- 
dran y corrompen las cosas, y que estas dos cualidades 
son causas eficientes de todas las generaciones y corrup- 
ciones, fueron buscando modo, cómo de cste caos ó 
materia prima, que lamen Li, salió la materia próxima, 
con que las cusos se componen, y cómo se podia en cl 
mundo engendrar el calor y frio, parn engendrarse de 
ellos los cosas. Y asi imaginaron, que de esta materia pri- 
ma Li, infinita ¿ inmensa, por cinco emanaciones que ellos 
señalan, naturnlmente y al acaso cmanó este aire, hastn 
hacerse material, como nhora es, quedando dentro de 
aquel caos infinito, llamado Li, hecho un globa finito, 
á quien llaman Tai-Kie; esto es, sumamente terminado, é 
limitado. Tambien le llaman llocn Tun, lloen Lun, untes 
que de él salicsen las cosas. Y este aire que cmanó del 
rimer caos por las dichos cinco mudanzas, es inmbicn 
incorruptible, en cuanto á la sustancia, y del mismo ser del 
dicho primer Li; pero es mas materia] y alteralrle per con- 
densationem, el rarefactionem, per motum el quietem, per 
calidum et frigidum, etc. Este segundo caos, Tai-Kic, 
antes que de él salicsen Ins cosas, le imaginan y pintan ú 
su modo. No es necesario pintarle aqui. 

Como viesen ellos, que el calor y la frialdad son causas 
de los generaciones y corrupciones de las cosas; y que estas 
se engendran con movimiento y quietud, imaginaron, que 
al acaso ó naturalmente se movia en este segundo caos cl 
aire conglobado, por el cual movimiento se produjo el 
calor en el mismo cuerpo del aire, y quietándose este mo- 
vimiento, noturelmente por la tal quietud se produjo el 
frio, quedando una parte del aire caliente, y porte fria, pero 
extrinseoé, no intrinsecé y de su propia naturaleza: do 
modo que quedó el gire dividido en caliente y frio, que 
es lo que ellos llaman Leang I, y Yn Yang. Lo cálido ea puro, 
limpio, diáfano y leve. Lo [rio es impuro, sucio, opaco y 
pesado. b 

De modo que las causas eficientes generalisimas del 
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Universo, son motus et quies, calor et frigus, que se llaman 
Tung Cing, Yn Yong. Lo cálido y frio se unieron entre si 
con una union, concordia y amistad estrechisima, como 
marido y muger, ó padre y madre, y produjeron el ele- 
mento del agua, que pertenece al Yn. En el segundo ayun- 
tamiento produjeron el elemento del fuego, que pertenece 
al Yang: y asi fueron produciendo los cinco elementos, los 
cuales son el mismo Tai-Kic, 6 Yn Yang, ó el aire cali- 
ficado, como son entre nosotros las cualidades con sus 
elementos: estos son agua en cl Norte, fuego en el Sur, 
palo en el Leste, metal en el Oeste, y tierra en el medio. 
El Yn Yong, y los cinco elementos produjeron ciclo, 
tierra, sol, luna y plantas; porque subiendo el aire puro, 
caliente, diáfano y leve para arriba, se hizo cielo: y ba- 
jando lo impuro, frio, opaco y pesado para abajo, se hizo 
lierra. Despues de esto el cielo y la tierra, juntándose con 
su virtud en el medio, produjeron hombre y muger, cor- 
respondiendo el hombre al Yang, al ciclo; y la muger al 
Yn, á la tierra, Por eso el Rey se llama Tien Zu, esto es, 
hijo del ciclo, y sacrifica al cielo y á la tierra como ú pa- 
dres universales. En estas tres cosas, cielo, tiorra y hombre, 
están todas las demas cosas como en su fuente y origen. 
Esta produccion del universo pone el Fo Hi, la cual 
está representada en la figura del Ye King, llamada Ho Tu, 
que tiene los cuadros blancos y negros, y siempre por 
tradicion se entendió asi. Está tambien expresa en la figura 
de lo Xu, que tiene los puntos negros y blancos por nu- 
meros par ef impar, es decir, cinco impar, 4. 3. 3. 7. 9. 
y cinco par, 2. 4. 0. 8. 10. los cuales responden ú los 
Kuas ó causas generales del universo. El Confucio especi- 
ficó csto por letra en su csposicion del le King, comen- 
zando del Tai-Kie en la forma siguiente. El caos produjo 
lo caliente y (rio, (que comprenden los cinco elementos) 
estos se hicieron cuntro, á saber, caliente y frio en grado 
intenso y remiso. Eslos cuatro produjeron ocho cuali- 
dades, que son caliente, frio, fuerte y blando; cuatro en 
grado intenso y cuatro en grado remiso. Estas ocho su- 
ponen por las tres principales causas, que son cielo, tierra 
y hombre; y asi estas ocho, ó estas produjeron todas las 
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cosas del mundo, que todo es para armar los tres dichos, 
que dicen son causa de las cosas que se engendran y cor- 
rompen en el universo. 

Los Letrados despues de Confucio en sus Comentarios 
y Glosas, especilican mas menudomente esta produccion 
del universo, comenzando del primer origen y materia 
infinita, llamada Li, como está al principio de se filo- 
sofia, nombrada Sing Li, la cual comienza del Vu Kie, á 
quien tambien llaman “Too. El Lao Zu, cabeza de la secta 
del Too Zu, pone expresamente del mismo modo la produc- 
cion del uuiverso, en su libro llamado Lao Zu King, por 
números y términos metafóricos de este modo. El Tao, ó 
primer caos produjo la unidad, que es el Tai-Kio, ó se- 
gunda meteria: la unidad produjo la dualidad, que es Leang 
1: la dualidad produjo la trinidad, que es Tien Ti Yin, 
San Zai, cielo, tierra y hombre: y la trinidad produjo todas 
las cosas. Y asi es la misma doctrina con la de los Letrados. 


PRELUDIO VII. 


Del axioma célebre en China Vuan, Vue, 
le, Ti; esto es, omnia sunt unum. 


Entre los otros principios chinicos, que deben notarse 
para nuestro intento, uno principalisimo es que tienen, que 
todas las cusas son una sola sustancia. Y esta opinion com- 
bina con la de algunos filósofos antiguos europeos, los 
cuales decian: Omnia esse UNUM. . . o... .... 

Lo cuarto se prueba, porque otros mas antiguos tuvieron 
la misma opinion, como los Gynosofistas de la India, como 
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los bonzos de China, que emanaron de ellos. Lo mismo 
el Lao Zu con sus Taos Zus. Y sobre todos, los Letrados 
de China, desde el mayor hosta el menor, asi antiguos 
como modernos. Estas tres sectas gon mas antiguos que los 
filosofos dichos, y todos se originaron de Zoroustres Mago 
y principe de los coldeos, que osi la enseñó y sembró por 
el mundo, poniendo el caos eterno, etc. De donde se vé 
claro, como los dichos antiguos y tres sectas de Chino. en- 
tienden, omnia esse unum natura et ratione. Y que la opi- 
nion de aquellos y de estos es la misma ¿a terminis. 


PRELUDIO XI. 


De los espiritus 6 Dioses, que adora el 
Chino, segun la secta Literaria. 


Déhese notar, que en esta secta, cuanto huy y puede 
haher en este universo, todo sale del Tai-Kie, el cual 
encierra en si la Li, que es la materia prima, ú sustancia 
universal de todas los cosas con el aire primigenio, que 
es maleria próxima de todas cllas; y que des Li en cuanto 
Li, emanan lus cinco virtudes, que son piedad, justicia, 
religion ó culto, prudencia y crédito ú fé, con sus hábitos 
y demas cosas espirituales. Y de la misma Li cualificada 
con el aire primigenio, emanan los cinco elementos ya 
dichos, con todas las demas cualidades y figuras corpu- 
rales. De modo que para el chino asi lo fisico como lo 
moral, todo nace de la misma fuente que cs la dicha Li, 
y ella cs el ser de todas las cosas, como se ha dicho, 
de donde tuvo origen aquella sentencia de Confucio, que 
toda su doctrina se reducia á un punto, que cra la Li, 
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razon y sustancia ¡encralisima.. . . . ... pea 0 


Nótese lo tercero, que como la Li no produce las cosas 
de este universo siao pur medio del ki, que es su instru- 
mento unido, asi no las gobierna sino por este mismo me- 
dio, de donde nace que las operaciones asi tocantes á la 
produccion de las cosas, como al gobierno de ellas mismas, 
se utribuyen comunmente al Ki, como á causa instrumental 
y formal de la Li; como v. g. se sucle decir que el entendi- 
miento entiende y la voluntad ama, siendo asi que el alma 
es lo que entiende y ama, mediante esas dos potencias. 

Nótese mas, que segun esta secta, cumplidos los años 
de lo durncion de un mundo, se ha de acabar este uni- 
verso con cuanto hay en él, reduciéndose todo á su primer 
principio de donde habia emanado; de manera que no 
quede mos que la Li, pura y sutil, acompañada solamente 
del Ki su coctanco. Y despues de esto lo misima Li ha de 
volver 4 producir otro universo por el mismo órden, el 
cual acabado, sucederá otro y otro in infinitum. 


PRELUDIO XIV. 


De varios atributos que da el Chino á este 
primer principio ya esplicado. 


Para que se entienda mejor lu naturaleza de) primer prin- 
cipio y sustancia universal de tudas las cosas, apuntareé aqui 
los nombres que le dan los Letrados. 

En primer lugar, le llaman Li: por esta palabra significan 
el ser, sustancia y entidad de las cosus, imaginando que hay 
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una sustancia infinita cterna, ingenerable, incorruptible, 
sin principio y sio lin. Esta sustancia para los chinos, no 
es solamente el principio fisico del cielo, tierra y demas 
cosas corporales; sino tambien es principio moral de las 
virtudes, hábitos y demas cosas espirituales; de donde nació 
el axioma tan ssibido, «omnia sunt unum » y el olro, llegar 
á lo íntimo de las cosas, es agotar su esencia y naturaleza. 

Llómanle principio invisible; porque aquella sustancia 
universal, considerada por si eula antes que se hiciese vi- 
sible por medio do alguna mudunza ó calidad, era del todo 
invisible, y aun ahora lo es, ai la consideramos con una 
abstracción metafis:ca, en cuanto solo dice su entidad, des- 
nuda de todas las cualidades y condiciones individuantes. 

Llámase primer principio y sumo; porque de él salieron 
por emanucion todas las cosas, y á él se han de reducir 
en el fin del universo. Es en su ser tambien perfccto, en 
sumo grudo y toda perfeccion. 

Llámase grande vacuo y suma capacidad; porque en 
aquello escncia universal, están todas las esencias de las 
cosas particulares, como están en la fuente las aguas de 
diversos rios, y en una raiz está el tronco con todas las 
ramas, flores y frutas del arbol. 

Llámaose suma unidad; porque como en los números la 
unidad es principio de todos ellos, siendo ella sin prin- 
cipio é indivisible; asi en las sustancias y esencias de este 
universo hay una sumamente una, la cual no es capaz de 
division cuanto á su entidad, y es principio de todas las 
demas esencias, que hay y puede haber in rerum natura. 

Llámanla naturaleza de los cosas; que cs, en cuanto 
aquella naturaleza universal del primer principio, es par- 
ticipada de las cosas particulares, como seria v. g. si la 
materia de algun metal, se considerase en cuanto está en 
diversos vasos. 

Llámanla sima solidez, ú plenitudo; porque la natu- 
raleza y entidad universal, llena todas las cosas, y único 
es el ser y entidad de todas ellas, De esto se trata desde 
el capitulo veinte hasta el veinte y cinco Chung Yung, 
donde debe notorse' quo la dicha naturaleza universal del 
primer principio está estendida dentro y fuera del universo, 
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dando el ser á todas las cosas, asi cuanto á lo fisico, 
como cuanto á lo moral. 

A esta solidez y entidad universal, atribuye el chino 
lo que nosotros atribuimos al ente en comun, que son 
unum, verum, et bonum. 

Todo lo cual prueba el autor con lugares expresos de 
los libros clisicus de la secta Literaria, hasta el número 
diez y ocho. 


PRELUDIO XVII. 


De lo que dijeron diversos Letrados graves 
con quicnes traté estas controversias. 


En este número, dice el autor, que el Doctor V Puen 
la, Mandarin grande, mostró qe nuestro Tien Chu, esto 
es, nuestro Dios, segun que le nombramos en China, 
supuesto que convina con el Rey de lo Alto, no podia 
ser, sino hechura del Tei Kie. Que todas los cosas gon una 
misma sustancia. Y «aunque se dice, que hay diversos es- 
piritus, en realidad no hay mas que una sustancia uni- 
versal, ni el espiritu es cosa distinta realmente de la sustancia, 
siuo la misma sustancia, considerada con la formalidad de 
estar obrando y gobernando dentro de las cosas. Pregun- 
téle yo aqai, dice, por la diferencia que ee pone entre estos 
espiritus, que unos son superiores y otros inferiores. Res- 
pondió que cuanto á la sustancia y entidad suya, era la 
misma asi eu el cielo como en la tierra, pero cuanto á la 
operacion y eficacia habia diferencia, segun las varias cua- 
lidades y disposiciones de las cosas, como se ha dicho. 

El Doctor Cheu Mo Kien, Mandarin de Ritos, habiendo 
leido los libros del Padre Riccio, nos preguntó un dia ¿que 
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entendiomos por el Tien Chu? (añ llamamos 4 Dios) y 
rlrclarándole como solemos que era una sustancia viviente, 
inteligente, sin principio y sin fin, ete. y que habia criado 
todas las cosas y que desde el cielo las estaba gobernando, 
como gobierna el rey el reino desde su palacio, rióse de 
nosotros, y dijo que nosotros usibamos de comparaciones 
muy groseras, supuesto que el Tien Chu ó Rey de lo Alto, 
* no esá la verdad uno como hombre viviente, que está sen- 
tado en el cielo, sino la verdad que domina y gobierna 
en el cielo, y tambien en todas las cosas, y es una misma cosa 
con el Tien Chu 6 Xung Ti. Por mas que quisimos pasar 
adelante con la declaracion de nuesto Tien Chu, no dió lu- 
par, diciendo, que bien sabia ¿l qué cosa fuese cl Tien Chu, 
diciendo nasolros ser uno mismo con el Rey de lo Alto, 

El Doctor Cien Lin Vu, con ser nuestro amigo y haber 
vido varias veces platicar ú los nuestros del verdadero Dios 
que vino al mundo para salvarnos, nunca pudo formar 
otro concepto de esto, sino que seria como su Confucio, para 
la enal se fundan en la errónea opinion, que tienen de no 
haber mas que una naturaleza universal, la cual asii es prin- 
cipio de todas lus cosas, que es todas ellas; y por lo que 
toca ú los hombres, “los que son mas perfectos, Ó por su 
huena indole, ó por su industria, representan mejor aquella 
naturaleza universal del primer principio, y asi se dice, que 
son una misma cosa con él: por donde hablando consecuen- 
tes ú esta doctrina, tanto monta nuestro Jesus en Europa, 
cuanto su Confucio en China, y el Foc cn la India. 

No dejaré de referir lo que me sucedió un dia con dicho 
Doctor, y con el Doctor Miguel; Viniendo ú punto de tratar, 
como en la Europa seguiamos la ley dada por Dios, salió 
el Doctor con su discurso, diciendo, seria como la que tie- 
nen los chinos dada por Confucio, visto que ambos Legis- 
ladores eran una misma cosa con el cielo y con el primer 
principio. A esto queria vo replicar; mas el Doctor Miguel 
me hizo instancia con vez baja, que disimulose por enton- 
ces, por no dar pena al amigo, maximé que no se podria 
facilmente confutar opinion tan recibida en China. 4 

El Doctor Sui Yo Ko, me dijo muy asertivamente, que 
no habia en el universo, mas que una sustancia, llamada Li, 
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ó Tai Kic; la cual es de si inmensa, sin término y limite. 
Supuesto esto, se siguo necesariamento, que el Rey de lo 
Alto con los demas espíritus, son solamente la virtud ope- 
rativa de las cosas, ó la sustancia de las mismas: cosas con- 
siderada en cuanto hace sus operaciones. Dijo mas, que el 
gobierno y órden de las cosas de este universo, todo salia 
de la Li, pero natural y necesariamente, conforme á la 
conexion de las causas universales y á la disposicion de los 
otos particulares, que es propiamente lo que llamamos 
hado. 


mu. 
SOBRE EL CAPÍTULO TERCERO. 


En confirmacion de lo que en el texto queda sentado 
sobre las añalogias que se descubren entre el sistema de 
Escoto Erigena, y el pantcismo de la India y de los 
Neoplatónicos, véase el siguiente pasage tomado de su 
obra, De divisivone nalure. 

« La esencia suprema se comunica y se trasmite por una 
veerie de derivaciones llamadas por los griegos participa- 
»ciones. » 

Véase como esplica Erigena csta transmision: «El rio 
vsale del primer manantial; la onda que de alli sale se 
»estiendo por todo el lecho de este rio inmenso y forma 
»gu Curso, que se pios a indefinidamente. Del mismo 
»modo la bondad divina, la esencia, la vida, la sabiduria 
»y todo cuanto reside en la fuente universal, se difunden 
»primero por los causas primordiales y les dan el ser: des- 
»cienden luego por medio de estas mismas causas sobre 
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vla universalidad de sus efectos de una manera inefable, 
»en una progresión sucesiva, pasando de las cosas supe- 
nriores á las inferiores: estas efusiones son traidas luego 
vá la fuente original por medio de la traspiracion oculta 
»de los poros mas secretos de la naturaleza. De ahi deriva 
vtanto lo que es, como lo que no es; lo que es concebido 
»y sentido, y todo lo que es superior á los sentidos y al 
ventendimiento. El movimiento inmutable de la bondad 
»suprema y triple, de la verdadera bondad sobre si muis- 
»ma, su simple multiplicación, su difusion inagotable que 
mparte de su seno y vuelve ú él, es la causo universal, 
»ó mas bien ella lo es todo. Porque si la inteligencia de 
ntodas las cosas equivale ú su renlidad, esta causa que 
vlo conoce todo, lo es todo: es la única potencia gnos- 
vtica, que nada conoce fuera de sí misma; nada existe fuera 
vde ellu y solo ella existe verdaderamente. » 


JORDANO BRUNO. 


Jordano Bruno cuya biografia carecia de importancia, 
hasta que en estos últimos tiempos adquirió alguna nom- 
bradia merced ú la analogia de sus doctrinas con las del 
moderno panteismo germánico, nació en Nola hacia me- 
diados del siglo décimosesto. La moyor parte de los que 
se ocuparon de el al hablor de la historia de la filosofia, 
saponen que vistió el húbito y profesó en la orden de 
santo Domino, «cuyas escuelas, dice la Enciclopedia del 
siglo XIX, gozaban de grande reputacion en aquella época. » 
Disgustado probablemente de la moderación y de los 
principios de una teología sobria y elevada á la vez, que * 
ciertamente debia avenirse mal con el desenfreno y estra- 
vagancia de su imaginacion, se retiró á Ginebra hácia el 
año 4580, abrazando alli el calvinismo. 

Inquietado en Ginebra por Calvino y Beza, recorrió 
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varias ciudades de Francia, deteniéndose algun tiempo 
en Paris en donde obtuvo una cátedra de filosofia. Viajó 
despues por Inglaterra, y enseño filosofia en diversas 
ciudades de Alemania en donde cambió nuevamente de 
religion abrazando el luteranismo. MDeseoso por fin de 
ver ú su putria, entró cn Venecia en 4598, en cuya ciudad 
fue detenido por lo inquisicion y remitido á Roma para 
ser entregado á los llamas. 

Los criticos 6 historiadores convienen en reconocer en 
Jordano Bruno fuerza de ingenio y una imaginacion vi- 
gorosa, pero desenfrenada y sin sujecion alguna Á la 
razon; pudiendo conjeturarse que esta fue la causa prin- 
cipal ¡mo solo de los desórdenes de su vida, sino de los 
multiplicados y groseros errores que aparecen en sus es- 
Critos: la estravagancie de su imaginacion resalta hasta 
en los titulos de sus obras. No pocos outores y entro ellos 
algunos muy respetables, como Huet y Leibnitz, han sospe- 
chado que Descartes habia sacado muchos de sus pensa- 
mientos de Bruno y que se habia inspirado en gus escritos. 
Lo que no puede ponerse en duda es que su sistema pan- 
teista tiene mas de un rasgo de anologia con cl sistema de 
Schelling. 

He dicho que la mayor parte de los que de él se acupa- 
ron, suponen que vistió el búbito y profeso en la religion 
de santo Domingo; pero no seria dificil probar que esta cs 
una de aquellos opiniones que sin estar sólidamente en- 
tablecidas, adquieren paulatinamente consistencia por la 
continuuda afirmacion de los escritores que se copian unos 
á otros. En efecto; el sabio crítico Echard, cuya palabra es 
incontestablemente de gran peso en esta controversia, pone 
en duda este hecho en su grande obra, Scrip. Ord. Prad. 
concluyendo con las siguientes polabras: Mulía fabulantur 
de isto Jordano; imo et quidam addunt, ex ejus libris Re- 
natum Cartesium novam suam phtlosophiam hauxisse. Ut 
ut sit, nulla háctenus documenta protulerunt, ex quibus 
constet ordinis Pradicatorum vestem aliguando gestasse. 

Tal vez pudieran conciliarse las diferntes opiniones, di- 
ciendo que entró en la religion dominicana sin llegar á pro- 
fesar. Cesar Cantu parece inclinarse á esta opinion cuando 
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dice: « Despues de haber vestido el hábito religioso en la 
»órden de los Dominicos, abandonó bien pronto el con- 
» vento y se dirigió á Ginebra.» 


1v. 


SOBRE EL CAPÍTULO QUINTO. 


Respondeo dicendum, quod tenendum es! firmiter, quod 
Deus potest facere aliquid ex nilrilo et facit. Ad cujus evi- 
dentiom sciendum est, qudd omne ogens agit secundun: 
quod est actu; Unde oportet, quód per illum modum actio 
alicui agenti attribuatur, quo convenit ci esse in actu. Res 
autem particularis est particulariter in actu, et hoc duplici- 
ter: Primo, ex comparatione sui; quía non tota substuntia 
suo cst actus, cur hujusmodi res sint composite cx mate- 
ria el forma, et inde est, quid res naturalis non agit secun- 
dum se totam, sed agit per formom suam, per quam est in 
actu. Secundo, in comparatione ad ea que sunt in actu. 
Nam in nulla re natural: includuntur actus et perfectiones 
omniun eorum, que sunt in actu; sed qualibet illarurm 
habet actum determinatum ad unum genus el ad unam spe- 
cien. Et inde est, quod nulla carum est activa entis, secun- 
dun: quód est ens, sed hujus entis, secundum yuúd est hoc 
ens determinatum in hac vel ¡lla specie. Numa agens agit sibi 
simile. Et idco agens nalurale non producit simpliciter ens, 
sed ens preeexistens el determinatum ad hoc vel illud, ut- 
pee ad speciem ignis, vel ad albedinem, vel ad aliquid 
lujusmodi; et propter hoc agens naturale agit movendo. 
Et ideo requirit materiom, que sit subjeclum mutationis 
vel motus: Et propter hoc non potest aliquid ex nihilo 
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facere. Dcus est é contrario totaliter actus; et in compara- 
tione sui, quia est actus purus non habens potentiam per- 
mixtam; et in comparatione rerum, que sunt in actu, quia 
in eo est omnium entium origo. 

Unde per suam actionem producit totum ens subsistens 
nullo presupposito, utpote qui est totius esse priocipium, 
et secundum se totum. Et propier hoc ex nihilo aliquid 
facere potest. Et hee ejus actio vocatur creatio. 


4. Hoc autem ostenso manifestum est, quod Dei actio, 
que est absque materia prejacente, et creatio vocatur, non 
sit motus, neque mutatio proprié loquendo. Motus enim 
omnis, vel mutalio, est actus existentis ín potentia secunduin 
quod hujusimodi. In hac autem actione non precristit ali- 
quid in potentia, quod suscipiot actionem, ut jam ostensutn 
est: non est igitur motus neque mutatio. 

Preetereá: in omni mutatione vel motu, oportet esse ali- 
quid aliter se habens nunc, quam prius; hoc enim, ipsum 
nomen mutationis oslendit. Ubi autem tota substantia rei 
in esse producitur, non potest esse aliquod idem, aliter se 
habens, quia illud non esset productum, sed productioni 
presuppositum: non est ergo creatio mutatio. 

Adhuc: oportet quód motus vel mutatio durutione pre- 
cedat, id, quod fit per mutalionem vel motum; quia fac- 
tum esse, est principium quietis et terminus motús: unde 
oportet omnem mutationem esse motum vel terminum mo- 
tús, qui est successivus: et propter hoc quod fit, non est; 
quía quandió durot motus, aliquid fit, et non est: in ipso 
autem termino motus in quo incipit quies, jam non fit ali- 
quid, sed factum est, In creatione autem non potest esse 
hoc; quia si ipsa creatio procederet ut motus vel mutatio, 
oporteret sibi prestitui aliquod subjectum; quod est contra 
creationis rationem: ercatio igitur non est motus neque 
mutatio. p 

2. Apparet autem ex predictis, quod omnis creatio 
ebsque successione cat. Nam successio, propria est motui;, 
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crestio autem neque est motus, neque lerminus motús, 
sicut generelio: nulla igitur est in ¡psa successio. 
Tteus: in omni motu successivo est aliquod medium inter 
ejus extrema, quia medium est, ad quod continué motum 
priús venit, quam ad ultimum: inter esse autem et non 
esso, ques sunt quasi extrema creationis, non potest csse 
aliquod medium: non est igitur in creatione snecessio. 
Ádhuc: in owmni factione, in qua est succrssio, feri est 
ante factum esse, ut probatur in 6. Physicorum. Hoc autem 
in creatione non potest accidere: quia fieri quod precede- 
ret factum esse creature, indigcret aliquo subjecto, quod 
non posset esse ipsa creatura, de cujus crestione loquimur; 
quia illo non est ante fuctum esse: nec etiam in factore; 
non enim moveri, est actus moventis, sed moti. Relinqui- 
tur igitur quod Aeri hoberet, et pro subjecto aliquem na- 
teriom fucti prerexistentem, quod est contra creationis ratio- 
nen. Impossibile est igitur im creetione successionern esee. 


Respondeo dicenduin, quód quorumdam philosophorum 
fuit positio, quéd Deus creavit creaturas inferiores medion- 
tibus superioribus, ut patel in libro de Cousis, el in Metaph. 
Avicen el Algazelis. Et movebantur ad hoc opinandum prop- 
ter hoc, quód credebant, quod ub uno simplici non posset 
imunediate nisi unum provenire; et illo mediante, ex uno 
primo, multitudo procedebat. Hoc autem dicebant ac si Deus 
ngeret per necessitalem nature, per quem modum ex uno 
simplici non (it nisi unum. Nos autem ponimus, quód á 
Deo procedunt res per modurn scientia et intellectús; secun- 
dum quem modum aibil prohibet ab uno primo et simplici 
Deo iumltitadinem immediald provenire, secundum quid 
sua sapientia continet universa. Et ideo secundum fidem 
catholicam ponimus, quod omnes substantias spirituales et 
materiam corporalium, Deus immedieté creavil, hereticum 
reputantes si dicalur, per angelum, vel aliquam crealuram, 
aliquid esse creatum: Unde Damas. dicit: Quieumque dizxe- 
rif angelum aliquid creare, anathema sit. 

Quidam tamen catholici tractatores dizerunt, quód etsi 
sit aliquid creare, communicari tamen potuit creature, ut 
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per ejus ministerium Deus aliquid crearet. Et hoc ponit 
Magister in 3. dist. 4. lib. Sententiarum. Quidam vero é 
contrario dicunt, quód nullo modo creature communicari 
potuit, ut aliquid crearet, quod etiam communius tenetur. 
Ad horum autem cvidentiam sciendum est, quód crealio 
nominat activam potentiam, qua res in esse producuntur: et 
ideo est absque presuppositione materie precxistentis, et 
alicujus prioris agentis. He enim sole cause presuppo- 
nuntur ad actionem. 

Quóod enim creatio materiam non preesupponat, patet ex 
ipsu nominis rationc. Dicitur enim creavi quod ex nihilo 
fit. Quod etiam non presupponat aliquam priorem causam 
agentem, patet ex hoc quod Aug. dicit in 3. de Trin. ubi 
probat angelos non esse creatores, quia operantur ex se- 
minibus nature inditis, que sunt yirtutes active in nalura. 
Si igitur sic stricté creatio sccipitur, conslat quod creatio 
non potest nisi primo agenti convenire; nan, causa secunda 
non agit miei cx influentia cause primo; et sic omnis 
actio cause secunda est ex presuppositione cause agentis. 
Nec etiam ¡psi Philosophi posuerunt, angelos vel intelli- 
gentias aliquid creare, nisi per virtutem divinam in ipsis 
existentem, ut intelligamus, quód causa secunda duplicem 
actionem habere potest: unam ex propria natura, aliam 
ex virtute prioris coueg. 

Impossibile est autem, quod causa secunda ex propria 
virtute sit principium esse in quantum hujusmodi. Hoc enim 
est proprium cause prime. Num ordo effectuum est se- 
cundun ordinem causarum. Primus autem efícetus est 
ipsum esse, quod omnibus aliis effectibus presupponitur, et 
ipsum non presupponit aliquem alium effertum. Et ideo 
oportet, quód dare esse in quantum hujusmodi, sit eflectus 
prime ceuse solius secundum propriam virtutem. Et que- 
cumque alia causa dat esse, hoc habet, in quantum est in 
ea virtus et operatio prime cause, et non per propriam 
virtutem, sicut et instrumentum elficit actionem instrumen- 
talem, non per virtutem proprie nature, sed per virtutem 
moyentis: sicut calor naturalis per virtutem anime generat 
carne vivam: per virtulem proprie nature solummodo 
calefacit et disolvit. Et per hunc modum posuerunt quidam 
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Philosophi, quod intelligentiee prime sunl crentrices secun- 
darum, in queontumm dont cis essc, per virtutem cause 
pus in els existentem. Nam esse est per creationem, 
innum vero, et vita, et hujusmodi per informationem, ut in 
libro De Causis, habctur. Et hoc fuit idololatriee principium, 
dum ipsis erentis substantiis, quasi crcalricibus aliarum, 
latrie cultas exhibebatur. 

Magister vero in quarto Sententiarum, ponit hoc esse 
communicabile creatore, non quidem ut propria virtute 
ercel, quasi aucloritate, sed ministerio, quasi instrumen- 
tum. Sed diligenter consideranti apparet, hoc csse impossi- 
bile. Nam actio alicujus, etiam si sit ejus ut instrumenti, 
oportet, ut ab ejus potentia egredistur. Cum outem omnis 
ercature potentia sit finite,” impossibile est, quod aliqua 
crealura ad creationem operctur, eliam quasi instrumen- 
tum. Nam ercatio infinitam virtutem requirit in potentia, 
á qua egreditur; quod ex quinque rationibus apparet. 

Prima estex hoc, quód potentia fucientis proportionatur 
distantim, que est inter id quod fit, et opposilum, ex quo 
(ii. Quanto enim frigus est vehementius, el fit á calore mapis 
distans, tanto majori virtute caloris Opus est, ut ex frigido 
fiat calidum: non esse autem simpliciter, in infinitum ab esse 
distat: quod ex lloc patet: Quia 4 quolibet ente delerminato 
plus distate non esse, quam quodlibet ens quantumcunxue 
ab olio ente distans inveniatur. Et ideo ex omnino non ente 
aliquid facerc, non potest esse, nisi sit potentia infinita. 

Scounda ratio est, quia hoc modo tactum agitur, quo 
faciens augit. Agens sutem agit, secundum quod aclu est: 
unde id solum se toto agit, quod totum actu est; quod non 
est, nisi actus inliniti, qui est actus primus. Unde et rem 
agero secundum totam ejus substantiam, solius infinitee vir- 
tutis est. . 

Tertia ratio est, quia cum secidens oporteal esse in sub- 
jecto, subjectum autem actionis sit recipicus actionem, illud 
solum in faciendo aliquid recipieutem materiam non requi- 
rit, cujus aclio non est accidens, sed ¡psa substentin sua: 
quod solius Dei est. Et iden solius ejus est crenre. 

Quarta ratio est, quia cum omnes secunde cause agen- 
tes, á primo agente habeant hoc ipsum quód agant, ut in 
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libro De Causis probatur, oportet, quid á primo agente 
omnibus secundis agentibus modus et ordo imponatur; ei 
autem non imponitur modus vel ordo ab aliquo. Cum au- 
tem modus actionia ex materia dependent, quee recipit ac- 
tionem agentis, solius primi agentis crit absque materia 
presupposita ab alio agente agere, el aliis omnibus secun- 
dis agentibus materiam ministrare. 

Quinta ratio est ducens ad impossibile. Nam secundum 
elongationem ab actu est proportio potentiarum de potentia 
in actum aliquid reducentiom. - Quantó enira plus distat 
potentia ab actu, tantó majori polentiá indigetar. Si ergo 
sit aliqua potentio finita, que de nulla potentía presup- 
posita aliquid operctur, oportet ejus esse aliguam propor- 
tionem ad illam potentiam aclivam, que educit aliquid de 
polentia in aclum, et sic est aliqua proportio nullius poten- 
tie ad oliquam potentiam; quod est e: non entis 
enim ad ens nulla est proportio, ut hahctur 4. Physic. 
Relinquitur ergo, quod nulla potentia creature potest oli- 
quid crenre, neque propria virtute, neque sicut alterius ins- 
trumentam. 


v. 
SOBRE EL CAPÍTULO SÉPTIMO. 


Ex hoc autem apparet, quid Deus in esse res produxil 
ex nullo preexistente, sicut ex materia. Si enim est aliquid 
effectus Dei, aul preeexistit aliquid illi, aut non: si non, 
habetur propositum, ecilicet, quód Deus aliquem effectum 
producai ex nullo praexistente. Si sutem aliquid illi pree- 
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existil; aut csl procedere in infinitum, quod non est possi- 
bile in cousis materialibus, ut Philosophus probat in 2. 
Mctaph. aut eril devenire ad aliquod primum, quod aliud 
non presupponit: quod quidem non potest essc ¡psc Deus. 
Oslensum est enim in 4. lib. quód ipse non est maleria 
alicnjus rei. Nec potest esse aliud á Deo, cui Deus non sit 
causa essendi, ul ostensum est. Relinquitur igitur, quód 
Deus in productione sui effectus non requirit materiam 
prejacentem, ex qua operetur. 

Adhue: Unaquarque materia per formam superinductam 
contrahitur ad aliquam speciem: operari ergo cx moteria 
prajucente superinducendo formam quocumque modo, est 
agentis ad aliquam determinalam speciern. Tale aulem agens 
est agens particularis, causo enim causatis proporlianales 
sunt. Agens igitur, quod requirit ex necessitote matcriam 
prejacentem ex «que operatur, est agens particulare. Dens 
autem est agens, sicut causa universalis essendi, ut supra 
ostensum est: ipse igitur in sua actione materiam prejacen- 
tem non requirit. 

ltem: Quantó aliquis elfectua est universalior, tanto 
habet propriam cousam altiorem; quia quanto causa est 
altior, tsntó ad plura virtus cjus extenditur. Esse autem 
est universalivs, quám moveri; sunt enim quedam entium 
immobilia, ut ctism VPhilosophi tradunt, ut lopides et 
hujusmodi: oportet ergo, quód supra causam, que non 
agit, nisi movendo el transmutando, sit illa causa, que est 
primum essendi principium: hoc autem ostendimus esse 
Deum. Deus igitur non agit tantummodo movendo et 
transmutando. Omne auteim, quod non potest producere res 
in esse, nisi cx materia prejacente, agit solum movendo 
et transmutando; Facere enim aliquid cx materia, est per 
molum vel mutalionein operari: von ergo impossibile est 

rodacerc res in csse sine materia prejacenle. Producit 
igilur Deus rcs in esse sine materia prajacente. 

Pretercá: Quod agit tontum per motum el mutationem, 
non compelit universali cause ejus, quod est esse; non 
enim per motum et mutalionem fit ens ex mon ente sim- 
pliciter, sed ens hoc ex non ente hoc. Deus aulem est uni- 
versale essendi principium, ut ostensum est: non igitur sibi 
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competit agere lantúm per molum, aut per mutationem: 
neque igitur sibi competit indigere prejacente materia ad 
aliquid faciendum. 

Ampliús: Unumquodque agens sibi simile agil; ayit enim 
secundum quod actu est. lios igitur agentis crit producere 
effectum esusando aliquo modo formam materim inheren- 
tem, quod est actu per formam sibi inherente, el non 
per totam substantinm suam. Unde Philosoph. in 7. 
Metoph. probat, quód res materiales hahenles formas in 
materiis, generantur á materialibus ogentibus, non á formis 
per se existentibus. Deus aulem non est ens actu per ali- 
quid sibi inhuerens, sed per totam suam substontiam, ut 
supra probaltum est: proprius igitur modus sur nctionis 
est, ul producat rem subsistentem totam, non solum rem 
inheerentem, scilicet, formam in materia. Per hunc autem 
modum agit omne agens, quod matcriam in agendo non 
requirit. Deus igitur materiam preejacentem non requirit 
in sua actione. 

lem: Materia comparatur ad agens, sicut recipiens ac- 
tionem que ab ipso est. Actus enim, qui est agentis, ut 
á quo, est patientis, ut in quo. Igitur requiritur materia 
ab aliquo agente, ut recipiat aclionem ipsius: ipsa enim 
actio ayentis in faciente recepta, est actus agentis et forme, 
aut aliqua inchoatio forme: in ipso. Deus autem non agit 
actione aliqua, quam necesse sit in aliquo faciente recipi: 
quía sua actio est aua subatantia, ut supra probatum est. 
Non igitur ad producendum effectum requirit materiom 
prejacentem. 
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vi. 


SUBRE EL CAPÍTULO UCTAVO 


Respondeo dicendum, quúd abeque omni dubio tenen- 
dum est, quod Deus ex libero orbitrio sue voluntotis erea- 
turas in esse produxit, nulla nalurali necessilate. Quod 
potest esse manilestun ad presens quatuor retionibus. 
Quecun prima est, quód oportel dicere universum aliquem 
finem habcere; alias omnia in universo cosu aucciderent: 
nisi forte diceretar, quód prinue creatura non sunt propter 
fine, sed ex maturali necessilate, ct quod posteriores 
creature sunt propter fiuen1; sicut el Democritus poncbat 
cerlestia corpora esse á casu facta, inferiora vero ú consis 
deternúnatis. Quod improbatur in secundo Pliysicorum per 
hoc, quód ca, que sunt nobiliora, non possunt csse minus 
ordinata, quám indigoiora. 

Necesse est igitur dicere, quód in productione creatura- 
rum ú Deo sit aliquis finis intentus. Invenitur autem agere 
propter finem, ct voluntas, et natura, sed aliter el aliter: 
Natura cnim cum non copgnoscal nec finem, nec ralionem 
finis, nec habitudincm ejus quod estad finem in finem, 
non potest sibi prestituere finen, nec se in finem movere, 
aut ordinare, vel dirigere. Quod quidem competit agenti per 
voluntutem, cujus est intelligere et finem, et omnia pre- 
dicta: unde agens per voluntatem sic agit propter finem, 
quód prestituit sibi finem, el seipsum quodammodo in (1- 
nem movet, suas actiones in ipsuui ordinando. Natura vero 
tendit in finem, sicul mota et directa ab alio inteligente 
et volente; sicut palet in sagitta, que tendit in signum de- 
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terminatum propter dircctionem sagitlantis; et per hunc 
modum á Philosophis dicitur, quid opus nature, est opus 
intelligentiz. Semper autem, quod est per aliud, est poste- 
rius eo quod est per se. Unde oportet, quód primum or- 
diuans in finem, hoc faciat per voluntulem. Et itn Deus 
per voluntatem creaturas in esse produxit, non per na- 
luram. Nec est instantia de Filio, quod naturaliter pro- 
ecdit á Patre, cujus generatio crealtonem precedit; quia 
Filius non procedit ut ad fine ordinatus, sed ut omnium 
Mnis. 

Secunda ratio vero, quia natura est determinata ad 
unum:; cum auten omne agens sibi simile producat, opor- 
tet, quod natura ad illam similitudinen tendal prodncen- 
dam, que est determinata in uno: com aulem equalilas 
al» unitate cansctur, ineequalitas vero ex multituidine, quee 
vario modo se habet; ratione cujus non est aliquid alteri 
equale nisi uno modo, inequale vero secundum mullos 
Hi Natura semper fucit sibi eequale, nisi sit propter 

efectum virtulis active», vel receptiva, seu passives, lefecins 

autem psessivee potentiz non prajudicat Deo, cum ipse ma- 
teriam non requiral, nec iterun virtus sua cst deficiens, 
sed infinito; unde hoc soluur ab co procedil naturaliter, 
quod est sibi aquale, scilicet, Filius. Creatura vero que 
est inequalis, non naturaliter, sed per voluntalem proce- 
dit, sunt enim multi gradus inzqualitatis. 

Nee potest dici, quód divina virtus ad unum determinetur 
tantum, cum sit infinita. Unde cum divina virtus se extendatl 
ad diversos grodus inuxyualitotis in creaturis constiluendis, 
quód in hoc gradu determinalo crcaturum conslituit, ex 
arbitrio voluntatis fuit, non cx naturali nccessitate. 

Terlia ratio est, quia cum onme agens agat sili simile ali- 
quomodo, oportel, quód effectus in sua causa aliqualiter pre-- 
existal; omne autem quod est in aliquo, est in eo per mo- 
dum ejus, in quo est. Unde cum ¡pse Deus sit intellectrs, 
creature in ipso inteligibililer preexislunt. Propter quod 
dicitur Joan. 4. Quod factim est, in ipso vita erat. Quod 
autem est in intellectu, non producitur nisi mediante vo- 
luntate; voluntas enim est executrix intellectús: et ita npor- 
tel, quod res creale á Deo processerint per voluntatem. 
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Quarta ratio est, quia secundum Philosopham in 9. Me- 
taph. duplex est actio: quedam que consistit in ipso agente, 
et est perfectio et actus agentis, ut intelligere, velle. el hu- 
jusmodi: quedam vero, que egreditur al agente in potiene 
extrinsecum, et est perfectio et actos patientis, sicut calefa- 
cere, movere el hujusmodi. Actio autem Dei non potest in- 
telligi ad modum hujusmodi secunde actionis, eo quod cum 
actio sua sit ejus essentia, non egreditur extra ipsum. 
Unde oportet, quod intelligatur ad modum prime aclionis, 
que non est nisi in intelligente, et volente, vel eliam sen- 
fiente; quod eliam in Deum non cadit, quia actio sensús, 
licéet non tendat in aliquid extrinsecum, est tamen ab actione 
extrinseci. Per hoc igitur Deus agit quidquid extra se agit, 
que intelligit et vult. Nec hoc generationi Filii preeju- 

icat, quee est naturalis; quia hujusmodi generatio non 
intelligitur terminari ad aliquid, quod sit extra divinam 
essentiam. Necessarium est igitur diccre, omnemn creatu- 
ram ú Deo proceseisc per voluntatem, et non per neocs- 
silatem natures. 
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VI. 
SOBRE EL CAPÍTULO PRIMERO. .. 


Para que no se crea que las apreciaciones emitidas en 
el texto sobre Bacon y su mérito como filósofo, son hijas 
de escesiva predileccion por la filosofía escolástica, voy 
á trascribir slgunos pasag¿es de escritores modernos en 
los cuales no es posible soponer que la citada predilec- 
cion influyera al consignar su juicio sobre este punto. 

« Atendiendo mas, dice Cantu, á dirigir el espiritu l- 
mano que á esplicar las cosas, Bacon no se apercibió 
que se le escapaba una serie entera de hechos; y se 
concentró en el sensualismo, que se desarrolló en seguida 
corrompiendo la filosofía, En efecto; si la induccion re- 
porta ventajas á las ciencias fisicas fundadas únicamente 
sobre la esperiencia, pierde su importancia alli en donde 
se muestran verdades necesarias, absolutas, anteriores á 
Ja esperiencia». 
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Mé oquí ahora como se expresan los autores de la 
Enciclopedia del siglo XIX: «Francisco Bacon tenia una 
infinidad de miras grandes y útiles, empero cuanto mas 
se leen sus obras, tanto mas se reconoce «que carece de 
la fucultad de imaginar con limpieza las formas, los si- 
tuaciones y movimientos; muchas veces ni siquiera toca 
el objeto á que pretendiera llegar. Su entendimiento te- 
nia mas penetracion que estension, mas fecundidad que 
fuerza, si no relativamente al tin, á to menos con res- 
pecto ú los medios. Dos cosas le fultaban segun Mr. 
Lusolle, la inteligencia y la reflexion, ó sea lo que el 
mismo apellida, la geometria y el tiempo. Su reputacion 
se halla muy encima de su mérito real, porque su fi- 
losofíia se estravia muchas veces por porte del objeto y 
de los medios. 

Francisco Bacon se equivoca con frecuencia en el fondo 
y en las ¡reneralidades, trastornando el órden y la ge- 
rarquia de las ciencias, dándoles nombres y señalindoles 
objetos imaginarios: se equivoca igualmente en los de- 
talles y describe una porcion de esperiencias insignifl- 
cantesy una masa de observaciones pueriles con expre- 
siones ridiculas algunas veces; en fin, es semejante á los 
niños que charlan mucho y dicen poco. Se puede decir 
de Francisco Hacon, que escribió mucho sin producir 
casi nada, 

ste juicio parecerá sin duda muy temerario á los 
que miran ú Bacon, como el sol que todo lo vivifica, 
y que lan hecho del Canciller un heroc, una divinidad, 
ú la cual no es licito tocar sin ser acusado de impie- 
dad. Mos para juzgar á Bacon, es preciso leer sus 
obras y no contentarse con los encomios que le tribu- 
taron 1 Alemhert, Voltaire, etc. Es preciso leer y me- 
ditar sus escritos y comprenderlos; «porque, dice M. La- 
salle, uno do los admiradores de Bacon y traductor de 
sun obras, el intérprete para hacerle inteligible es nece- 
sorio que traduzca mas hien lo que ha querido decir que 
lo que expresa en sus palabras; y aun á pesar de todas 
estas precauciones, todavia podria suceder que despues 
que el lector se hubiese fatigado en esplicarlo, mo le 
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comprendiese mejor de lo que Bacon se comprendia ú 
sí mismo. Por lo demas cualquier leclor que no le haya 
comprendido, puede escusarse diciéndose á sí mismo que 
no está obligado á comprender escritores que no se en- 
tienden á sí mismo. 

La moral del Canciller Bacon era una moral muy rela- 
jada y tal cual debe esperarse naturalmente de un hombre 
que llevó la ingratitud hasta el punto de arrastrar sobre el 
cadalso á un bienhechor, que se convirtió despues en el 
adulador mas vil de Jacobo 1 y que pur complacer á este 
principé gran admirador de Enrkyue Séptimo, escribió la 
vida de eate rey y encontró reflexiones panegiristos para el 
asesino de Stanley. ¿No se deberian desechar sus obras con 
indignacion? ¿No deberian ser arrancedas de las manos 
de la juventud, cuando llego á los consejos que Bacon 
dirige al hombre que quiera ser el autor de su fortuna? 
Este es un fragmento tomado al acaso: «Si habcis in- 
currido en la desgracia del principe, no os retireis de 
su presenoia; conviene apareatar que no sois insensible 
a la indignación del príncipe, sea por una especie de 
estupidez, ó por una altivez escesiva. Es necesario pre- 
sentarse como afectado, es decir, aparentar con el ros- 
tro. . . . Evitad con cuidado todas las ocasiones, hasta 
las mas ligeras de recordar al príncipe la cosa que cs- 
citó su cólera, y tocar por consiguiente la herida. ..... 
Aprovechad con cuidado todas las ocasiones en que vuestro 
servicio puede ser agradable al principe... ...:... 
Haced recaer con destreza vuestra falta sobre los otros.» 
¿Como un hombre semejante qne no tenia ni religion, 
ni probidad, ni moral, ni tampoco muy profundos co- 
nocimientos en las cienciaa, ha podido usurpar tan grande 
reputacion y cómo ha llegado á ser en nuestros dias una 
especie de antorcha para una parte de nuestra sociedad? » 
Hasta aquí el juicio de la Enciclopedia sobre Bacon y 
sus escritos. S 

El siguiente pasage de Bacon puedo servir de prueba 
enire las muchas que pudieramos aducir, del empirismo 
absoluto que pretendió intraducir en la filosofia: el ele- 
mento racional nada significa para este reformador de 
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las ciencias, y el silogismo, una de las principales mani- 
festociones del método cientifico, solo debe considerarse 
úlil respecto de la moral y política, pero es absoluta- 
mente inútil para la filosofia v ciencias naturales. 

Atque de syllogismo, qui Aristoteli oraculi loco est, 
paucis sententiam claudeadam. Rem esse nimirum, in 
doctrinis que in opinionibus hominum posite sunt, ve- 
luti moralibus et politicis, utilem et intellectui manum 
quamdam auziliarem. Rerum vero naturalium subtilitati 
et obscuritati imparem, et incompetentem. . : 
Sectare induotionem, tanquum ultimum et. unicum Yrc- 
bus subsidium et perfuygium; neque immerito in ea spes 
sitas esse, ut que operá laboriosá et fidd rerum suffra- 
gia colligere, et ad intellectum perferre possit. 

Esta negacion del elemento racional es un descubri- 
miento digno del lilósofo que echa por tierra de uno 
sola plumada las verdades de sentido comun, afirmando 
de la cuanera mes absoluta que el consentimiento co- 
mun de los hombres, lejos de servir de fundamento ra- 
cional de lu verdad, induce por el contrario una fuerte 
presuncion de falsedad. «Quod si (nisset ¡lle vERUS CON- 
SENSUS, ET LATE PATENS, tantum alest 1tt CONSENSUS pro 
vera et sólida auctoritate haberi debcat, ut etiam vio- 
lentam presumplionem inducat in contrarium. Pessimum 
enim omnium est augurium, quod ex consensu capitur 
in rebus intellectualibus: exceptis divinis et politicis, in 
quibus suffragiorum jus est.» 

Otro de los grandes descubrimientos del preconizado 
inventor” del método de induccion, es la existencia de 
percepcion en todos 6 á lo menos en la mayor parte de 
los cuerpos inanimados. Videmus enim, dice, quasi om- 
nibus corporibus naturalibus inesse vim manifestam per- 
cipiendi. ........ ooo.» 

. Nullum sigusdem corpus ad altud “admotum illud 
immutal, aut ab illo immutatur, nisi operalionem pre- 
cedat perccptio reciproca. Percipit corpus meatus, quibus 
se insinuet: percipit impetum alterius corporis, cui cedit: 
percipit amotionem alterius corporis, á quo detinebatur, 
cum se recipit.. ..... Ubique denique est perceptio. Aer 
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vero calidum et frigidusm, tam acute percipil, ul ejus per- 
ceptio sit longe subtilior, quám tactus humant. . ... 

Facil seria, si necesario fuera, aumentar el entálogo 
de los errores y afirmaciones peligrosas de este preten- 
dido regenerador de los ciencias, tanto de los indicados 
en el texto, como de los consignados en esta nola. Peru 
bastan los señalados, y hasta sobre todo no olvidar el 
necio desprecio que manifiesta hacia todos los grandes 
genios de la antigúcdad, asi de la edad pagana como 
de la edad cristiana, para maravillarse de esa celebridad 
que ha adquirido, gracias á los repetidos elogios de sus 
verdaderos discipulos los materialistas y ateos del siglo 
pasado. Los que no se hallen convencidos aun de que 
el mérito real de este escrilor es muy inferior á su 
celebridad, pueden leer sus obras, que este será el mejor 
medio para reconocer que la idca que generalmente se 
tiene formada de Bacon como filósoto es sobre manera 
exagerada. 


vil. 
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Respondeo dicendum, quod ad inquirendum de natura 
anime, oportet presupponere, quéd anima dicitur esse pri- 
mum principium vite in his, que apud nos vivunt. Áni- 
mala enim, viventia dicimus, res vero inanimatas, vitá 
carentes: vila autem rmexime mauifestatur duplici opere, 
scilicet, cognitionis, et motús. 

Horum autem principium, antiqui Philosophi imagi- 
nationem transcendere non valentes, aliguod corpus po- 
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nebant, sola corpora res esse dicentes, el quod non est 
corpus, nihil esse; et secundim hoc, animam aliquod 
corpus esse dicebant. 

Hujus autem opinionis falsitas, licet multipliciter”os- 
tendi possit, lamen uno utemur, quo eliam communius 
et certius patet, onimam corpus non esse. Manilestum 
est enim, quod non quodcumque vitalis operationis prin- 
cipium est anima; sic enim oculus esset anima, cum 
sit quoddam principium visionis, et idem esset dicendum 
de aliis anime instrumentis; sed primum principium 
vit, dicimus csse animam. Quamvis autem aliquod cor- 
pus possil esse quoddam principium viler; sicut cor est prin- 
cipium viter in animali, tamen non potest esse primum 
principium vite aliquod corpus. Manifestum est enim, 
quod esse principium vite, vel vivens, non convenit cor- 
pori ex hoc, quod est corpus; alioquin omne corpus esset 
vivens, aut principium vile: convenil igitur alicui corpori 
quud sit vivens, vel ctiam principium vitee, per hoc, quod 
est tale corpus. Quod vutem est actu tale, habet hoc 
ab aliquo principio, quod dicitur actus ejus. Anima igitur, 
gue est primum principium vite, non cst corpus, sed 
eorporis actus; sicul calor, qui est principium calefae- 
tionis, non est corpus, sed quidam corporis actus. 


Ex premisis autem ostenditur, quod nulla substantia in- 
tellectualis est corpus. Nullum enim corpus invenitur ali- 
quid conlincre, nisi per commensurationem quantilatis: 
unde el si toto, totum aliquod continet, si parte partem con- 
tinet, majorem quidem majore, minorem autem minore. In- 
tellectus autern non comprelendit rem eliquam intellectam 
per aliquam quontitatis commensurationem, cum se tolo 
intelligat et comprehendat totum et partem, mejora in 
quantitate el minora. Nulla igitur substantia intelligens est 
COMPÚUBS 4 qe o aca ea ida da di de o o de 
ltem: Nihil agit misi secundúm suam speciem, eo quod 
forma est principium egendi in unoquoque: si igitur intel- 
lectus sit corpus, actio ejus ordinem corporum non excedet: 
non igitur intelliget nisi corpora. Hoc autem patet esse fal- 
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sum; intelligimus enim multa, que non sunt corpora: 
intellectus igilur non est corpus. 

Adhuc: Si substantia intelligens est corpus, aut est 
finitum, aut infinitum: corpus autem esse infinitum actu 
est impossibile, ut in Physicis probalur. Est igitur (initum 
corpus, si corpus esse ponitur: hoc autem est impossibile: 
in nullo enim corpore finito polest esse potentia infinito, ut 
supra probatum est; potentia aulem intellectús est quod- 
dammodo infinita in intelligendo: in infinitum enim intelli- 
pit, species numerorum angendo, el similiter species flgura- 
rum et proportionum: cognoscit etiam universale, quod est 
virtute infinitum secundúm suum ambitum, continet cnim 
individua, quee sunt potentid infinito. Non est igitur in- 
tellectus corpus. 

Ampliua: Impossibile est duo corpora se invicem con- 
tinere, enm conlinens cxcedat conlentum: duo autem intel- 
lectus se invicem continent, et comprebendunt, dum unus 
alium intel!igit: intellectus igitur non est corpus. 

llem: Nullius corporis actio reflectitur super agentem; 
ostensum enim est in Physicis, quod nullum corpus ú se 
ipso movetur nisi secundum partem, ita scilicet, quod una 
pars ejus sit movens, ulia mola. Intellectus autem supra 
se ipsum agendo reflectitur, intelligit enim se ipsum, non 
solum secundum partem, sed secundum lolum, non est 
igitur corpus. 

Adhuc: Actus corporis ad actionem non terminatur, nec 
motus ad motum, ul in Physicis probatum est: actio autem 
substantie .intelligentis ad actionem terminator, intellectus 
enim sicut intelligit rem, ita intelligit se intelligere, et 
sic in infinitum, substantia igitur intellectus non est corpus. 


PASAGE DE ALBERTO MAGNO. 


La demostracion de la simplicidad del alma, sacada de 
la simplicidad del pensamiento d de la accion intelectual, 
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habia sido presentada tambien con toda precision y cla- 
ridad por Alberto Magno. Debe tenerse presente al lecr el 
posos en que desenvuelve esta demostracion, que al atri- 

uir á Platon la opinion contraria, no lo hace en sentido 
absoluto, ó por estar persuadido que Platon admiticse ver- 
daderamente la composicion y moteriolidad del alma 
humana, como se desprende de sus mismas palabras; sino 
que prescindiendo de esta cuestion impugna directamente 
la opinion de Demócrito, y solo indirectamente la inexac- 
titud del lenguage de Platon, al comparar el entendimiento 
á un circulo. 

«Si se admite que el entendimiento es una magnitud ó 
estension continua, preguntaremos entonces, cómo puede 
entender ú percibir la estonsion matemática ó cualquiera 
atra cantidad continua; porque ó percibe toda la estension 
de una vez, ó sucesivamente y por partes; y si la percibe 
por partes, ú estas son indivisibles, las cuales en este 
caso No serán otra cosa mas que los puntos matemúticos, 
(si es que los puntos pueden llamarse partes, pues de esto 
prescindimos por ahora, aunque los adversarios suponen 
que los puntos son partes de que se eompone la esten- 
sion) 6 percibe por partes divisibles, que son las verda- 
deras partes de la estension. De cualquiera de los dos 
modos que esto suceda, siempre habrá que decir que la 
estension ó magnitud que llamamos entendimiento, y la 
estension ú magnitud que se supone entendida, se tocan por 
sus estremos. Y si este contacto del entendimiento se realiza 
por puntos, siendo infinitos los puntos matemáticos en cual- 
quiera estension, y no siendo posible por vtra parte agutar 
O recorrer un número infinito, resultará que el entendi- 
miento no podra conocer nunca del todo ninguna estension 
por pequeña que sea. Si se supone que el contacto se ve- 
rifica segun parles divisibles ó que tienen alguna esten- 
sion, siendo divisible esta estension en partes menores ís 
infinitum, 6 á lo menos sin ser posible señalar término, 
resultará el mismo inconveniente, á saber, que el enten- 
dimiento no podrá recorrer en su percepcion todas las 
partes de cualquiera estension, y por consiguiente nunca 
podrá conocer instantaneamente toda una estension. » 


IX. 


SOBRE EL CAPÍTULO CUARTO. 


Respondeo dicendum, quód circa hanc queestionem di- 
versimode aliqui opinantur, Quidam dicunt, quód anima 
et omnino omnis subslantia preeter Deum, est composita 
ex materia el forma. Cujus quidem positionis primus auctor 
invenitur Avicebron, auctor libri Fontis vitz. Hujus autem 
ratio est, que eliam iu ubjicendo est tacta, quod oportet 
in quocumque invcniuntur proprietates materiw, invenire 
materiam. Unde cum in anima inveniantur proprietates 
materie, quie sunt, recipere, subjici, esse in potentia et 
alia hujusmodi, arbitratur esse necessarium, quód in ani- 
má sit materia. Sed hec ratio frivola est, et positio im- 
possibilis: debilitas autem hujus rationis apparet ex hoc, 
quod recipere, et subjici, et alia hujusmodi, non secundúm 
enndem rationem conveniunt anime, el materie prime. 
Nam materia prima recipit aliquid cum trausmutatione el 
motu. Et quia omnis transmutatio et motus reducitur ad 
motum localem, sicut ad primum et communiorem, relin- 
quiltur quid materia in illis tantum invenitur, in quibus 
est potentia ad ubi, hujusmodi autem sunt solum corpo- 
ralio, que loco circunscribuntur: unde mteria non inve- 
nitur nisi in rebus corporalibus, secundum quod Philo- 
sophi de materia sunt locuti; nisi aliquis materiam sumere 
velit equivocé. Anima autem non recipit cum motu et 
transmutationc, immo per separationem á motu el á rebus 
mobilibus. 

Quód etiam positio sit impossibilis, multipliciter mani- 
festum esse potest. Primo quidem, quia forma materim 
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adveniens constituit speciem. Si ergo anima sit cx moterió 
et formá composila, ex ipsa unione forme ad materiam 
anime constituctur querdam species in rerum natura; quod 
autem per se hmbet speciem, non unilur alteri ad specici 
ronstitutioneín, nisi alterum ipsorum corrumpatur aliquo 
modo, sicut clementa uniuntur ad componendam speciem 
mixti. Non igitur anima uniretur corpori ad constituendam 
humanam speciem, sed tota species humana consisterct in 
anima, quod patet csse falsurn, quia si corpus non perti- 
neret ad speciem hominis, accidentaliter anime adveniret. 


erystallini, rationale vero mediante lncc cali empyrci: 
que omnino fabulosa sunt, oportet enim immediate ani- 
mom uniri corpori, sicut actum potentie, sicut patet in 8. 
Metaph. Unde inanifestum fit, quod animo non potest esso 
composita ex materia et forma. 

Non tomen excluditur quin in animo sit aclus el po- 
tentia. Nam polentia el actus non solum in rebus mobi- 
libus, sed ectian in imunutabilibus inveniuntur, et sunt 
comuamniora, sicut dicit Philosophus in 3. Mctoph. cum 
matcria non sit in rcbus immobilibus. Quomodo autem 
in anime actua ct potentia inveniantar, sie considerandum 
est ex maleriolibus ad immatcrislia procedendo. In sub- 
siantiis enim e materia et forma compositia iria inveni- 
mus, ecilicet, materiam, et lormam, et ipsum csse, cujus 
quidem principium est forma. Nam materia ex hoc quid 
recipit formam, participat esse. Sic igitur esse conscqui- 
tur ipsom formem. Nec tamen forma est suum esse, cum 
sit ejus principium. Et licct materia non pertingat ad 
esse Disi per formam, forma temen in quantum est forma, 
non indiget matería ad suum esse, cum ipsam formam 
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consequatur esse, sed indiget materia, cum sit talis forma, 
que per se non subsistit: nihil ergo prohibet esse aliquam 
formom á materia separalam, que habcat esse, et esse sil 
in hujusmoadi forma. Ipsa enim essentio forma: comparalur 
ad esse, sicut polentia ad proprium actum. Et ita in for- 
mis per se subsistentibus invenitur, ct polentia, et actus, 
in quantum ipsum csse cst aclus forme subsistentis, ques 
non est suum esse. Si autem aliqua res sit, que sit suum 
esse, quod proprium Dei est, ibi non est potentia et actus, 
sed actus purus. Et hinc est quud Bodctius dicit in lib. de 
Ecbdomadibus, quod in uliis, que sunt post Deum, dif- 
fert esse el quod csl, vel sicut quidam dicunt, quod est et 
quo cst. Nam ipsum esse est quo aliquid est, sicut cursue 
est que quis currit. Cum igitur anima sit «quedam forma 
per se subsistens, potest esse in ea compositio actus el po- 
tentice, id est, esse ct quod est, non aulem compositio ma- 
teriwe el forme. 


X. 


SOBRE EL CAPÍTULO QUINTO. 


Amplius: Omne quod corrumpitur, vol corrumpitur per 
se, vel per accidens: substantie autem intellectuales non 
possunt per se corrumpi; omnis enim corruptio est á con- 
trario, agens enim cum agat secundúm quód est actu, 
- semper agendo ducit ad aliquod esse actu. Unde ei per 
hujusmodi esse actu aliquid corrumpatur, desinens esse 
actu, oportet quod hoc contingat per contrarietatem eo- 
rum ad invicen; nam contraria sunt, quee mutuo se ex- 
pellunt: et propter hoc oportet, omne quod corrumpilur 
per se, vel noabcre contrarium, vel esse ex contrariis com- 

66 


522 NOTAS DEL LIBRO CUARTO. 


positun. Neutrum autem horum substantiis intellectualibus 
convenii, cujus signum est, quód in intellectu, es etiam, 
que secundám suem nuturam sunt contraria, desinnnt 
esse contraria. Album enim et nigrum in intellectu non 
sunt contraria: non enim se expellunt, inuno magis se 
consequuntur; per intellectum enim unius corum intelli- 
gitur oliud. Substuntior igitur intellectuales non sunt cor- 
ruptibiles per se. Simililer antem neque per accidens: sic 
enim corrampuntur accidentia et forme non subsistentes; 
ostensum est auten: supra, quod substantiz intellectuales, 
subsistentes sunt: sunt igitur omnino incorraptibiles, 


Respondeo, quod necesse est ponere substantiam anima 
rationalis esse incorruptibilem. Si enim corrumpilur, aul 
corrumpitor per se, ant per nccidens. Per se quidem 
corrumpi non possel, nisi esset eomposita ex muleria el 
forma contrarietatem habente, quod esse non posset, nisi 
esset elementun, aut es elementis, ut antiqui Philosophi 
posuerunt; quorum posiliones in 1.2 De Anima reproban- 
tur, Per accidens cliam corrumpi non potest, nisi pone- 
retar, quod non huberet esse per se, sed solum esse cum 
alio, sicut est de aliis formis materialibus, quie proprio 
non habent esse subsistens, sed sunt per se compositorum 
subsistentium, quorum sunt partes; et sic per accidens 
corrumpuntur composilis corruptis. Hoc autem de anima 
rationali dici non potest. Nam quod non habet per se 
esse, impossibile est qnód per se operetur. Unde ctiam 
ulie forme non operantur, sed composita per formas. 
Anima antem ralionalis habet per se operationem, quam 
exercet nullo organo corporco mediante, scilicet, intelligere, 
ut probat Philosoplus 3. De Anima (tex. 6.) Non enim 
possel omninm sensibilinm formas cognoscere, nisi al 
omnibus formis sensibilibus esset denudata, vel nisi esset 
actus omnium, cum nihil recipiot, quod jam habet: oportet 
ergo, si anima per aliquod organum intelligerct, quod 
ipsius organum carerct omni forma sensibilí, cum omnes 
formas sensibiles sit nata intelligero, sicut pupilla caret 
omni colore ad hoc quód visus possil omnes colores co- 
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gnoscere. Impossibile est autem esse aliquod organum cor- 
porale carens omni forma sensibili. Relinquitur ergo swb- 
stantiam anima intellectiva esse incorreptibilem. 


Ampliús: intelligibile est propria perfcctio intellectás, 
unde intellccius in actu, el intelligibile in actu, sunt 
unam: quod igitur convenit intelligibili in quantum est 
intelligibile, oportet convenire intellectui in quantun: hu- 
jusmodi, quia perfectio et perfectibile sunt unius gene- 
-ris; intelligibile nutem in quantum est intelligibile, est 
necessarium, ct incorruptibile, necessaria enim perfect 
sunt intellectu cognoscibilia, contingentia vero in quantum 
hujusmodi, non, nisi deficienter; babetur enim de his 
non seientia, sed opinio. Unde et corruptibilium intellcctus 
scientiam habet, secundum quod sunt incorraplibilia; in 
quantum, scilicet, sunt universalia: oportet igitur intellec- 
tum csse incorraptibilem. (1) 

Adhue: unumquodque perficitur secundiim modumn sue 
substantio: ex mado igiter perfectionis alicujus rei, potest 
accipi modus substantiee ipsius: intellectus auterm non per- 
ficitur per motum, sed per hoc quod est extra molum 
existeus; perficitur enim secunduin intellectivam animan 
seientia et prudentia sedatis permutationibns ct corpora- 
libus anima: possionibus, (ul palet per Philosophum ia 7. 
Phys.) Modos igitur subsioniic: intelligentis est, quód essa 
suum sit supra molum, et per consequens supra tempus. 
Esse auterm cujuslibet rei corruptibilis subjuect motui et 
tempori: impossibile est igitur substantinm intelligentem 
esse corruptibilem. 


Adhuec: nulla res corrampituar ex co in que ennsistit 
sua perfectio; he enim mataliones sunt contrarie, aci- 
licet, ad perfectionem ct ad corruptionem: perfectio au- 


. 


tem anime humone consistit in abstractione quadam á 


(1) Sum. cont. Gent. Lib. 2. Osp, 55. Está equivocado el capi- 
tulo en el cuerpo. : 
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corpore; perficitur enim onima scientia et virtute: se- 
cundum scientiam aulem tanto magis perficitur, quanto 
magiís imumaterialia considerat; virtutis autem  perfectio 
consistit in hoc, quód howo corporis passiones non so- 
quatur, sed ess secundúm ralionem temperet et refrenet: 
non ergo corruptio anime consistit in hoc quod á corpore 
separetur. Si autem dicatur quod perfectio anime consistit 
in separatione ejus á corpore secundúum operationem, 
corruptio autem in separatione secundam esse, non con- 
venienter obviatur; operatio enim rei demonstrat substan- 
tion et esse ipsius, quia unumquodque operatur secun- 
dum quod est ens, et propria operalio rei sequitur propriam 
ipsius naturam: non potest igitur perfici operatio alicujus 
rei, nisi secundúm quod perficitur ejus substantia. Si 
igitur anima secundúm operationem suam perficitur in 
relinquendo corpus et corporca, substantia sua in esse suo 
non deliciet per hoc quod á corpore separalur. 


ltem: proprium perfectivam hominis secundum animan 
est aliquid incurvuptibile, propria enim operatio hominis 
in quantum hujusmiodi est intelligere, per hanc enim differt 
á brutis, et plantis, et inonimotis. Intelligere cnim est 
universalium ct incorcuptibilinm in quentum hujusmodi; 
perfectiones autem oportet esse perfectibilibus proportio- 
holas: ergo anima humana est incorruptibilis. 


Xx]. 
SOBRE EL CAPÍTULO SÉPTIMO. 


Similiter ctiam dicendum cst de scientim acquisilione, 
quod preexistunt in nobis quedam scientiarum semina, 
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scilicet, prime conceptiones intellectos, que statim lu- 
mine intellectús agentis cognoscuntur, per species á sen- 
sibilibus abstractas, sive sint eomplexa, ut dignates, sive 
incomplexa, sicut ratio entis, et unius, et hujusmodi, 
que statim intellectus apprehendit. Ex istis aulem prin- 
cipiis universalibus, omnia principia sequuntur, sicut ex 
quibusdam rationibus seminalibus. Quando ergo ex istis 
universalibus cognitionibus mens educilur, ut actu cog- 
noscat particularia, que prius in potentia et quasi in 
universuli cognoscebuntar, lunc aliquis dicilur ecientism 
acquirere. Sciendum temen est, quod in naturalibus rebus 
aliquid precxistit in polentia dupliciter: Uno modo in 
potenlia activa completa, quando, scilicet, principium in- 
trinsecum suflicienter potest perducere in actom perfec- 
tum, sicut patet in sanatione; ex virtute enim naturali, 
que est in ero, eger ad sanitatem perducitur. Alto 
modo in potentia passiva, quando, scilicet, principium in- 
trinsecum non sufllcit ad educendum in actum, sicut patet 
quando ex acre lit ignis, hoc cnin non potest fieri per 
aliquam virtutem in aéro existentem. Quando igitur pre- 
existit aliquid in potentia activa completa, tune agens ex- 
trinsecum non agit nisi adjuvando agens intrinsecum, et 
ministrando ei eu, quibus possit in actum exire. Sicut me- 
dicus in sanatione, est minister nature, que principaliter 
operalur, confortando naturam, el apponendo medicinas, 
quibus velut instrumentis, natura utitur ad sanationem. 

Quando vero aliquid preexistit, in potentia passiva tanturn 
tunc agens extrinsecum est, quod educit principaliter de 
potentia in actum, sicut ignis facit de agre, qui est potenliú 
ignis, actu ignem. Scientia ergo prerexistit in oddiscente in 
potentia non puré possiva, sed activa; alias homo non 
possel per se ipsum acquirere scientiam. Sicut ergo ali- 
quis dupliciter sonatur, uno modo per operationem na- 
ture tantum, alio modo á natura cum adminiculo me- 
dicine, ita etiom est duplex modus acquirendi scientiam: 
Unus, quando naturalis ratio per scipsam devenit in co- 
gnitionem ignotorum; et hic modus dicitur inventio: Alius, 
quando rationi naturali aliquis exterius adminiculatur; et 
hie modus dicitur disciplina. 
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In his autem, que fiunt á natura, etarte, ecodem modo upe- 
ratur ars, el per esdem media, quibus el natura. Sicut enim 
natura in co, qui ex frigida causa laboral, calefaciendo indu- 
ceret sunilatem, ita et medicus: unde el ars dicitur imitari 
naturam. Similiter etiam contingit in scientiz acquisitione, 
quód code modo docena alium, ad scientiam ignotorum 
deducit inveniendo, sicut si aliquis deducil scipsum in co- 
gnitionein ignoti: processus aulem rationis pervenientis ad 
eognitionem ignoti in inveniendo, est, ut principia com- 
munia per se nola, applicet ad determinatas materias, ct inde 
procedat in aliquas particulares conclusiones, et ex his in 
alias. Unde et secandúm hoc unus alium docere dicitur, 
quod istum discursum rationis, quem in se facit ratione 
naturali, alteri exponit per signa; ct sic ratio noturalis 
discipuli per hujusmodi sibi proposita, sicut per quedam 
instrumenta, pervenit in cognitionem ignotorum. Sicut 
ergo medicus dicitur causare sanitatemn in infirmo, natura 
operante, ita eliam homo dicilur causare scientiam in alio 
operatione rationis naturalis illius; et hoc est docere. Unde 
unus homo alium docere dicitor, et cjus esse magister. 
Et scenadum hoc, dicit Philosophus 4. Posteriorum, 
quod demonstratio est syllogismus fociens scire. 

Si autem aliquis alícui proponat ea, que in principiis per 
se notis non includuntar, vel includi non manifestantur, non 
focictin eo scientiam, sed forte opinionem vel fidem, quom- 
vis ctiam hoc aliquo modo ex principiis innatis eousctur. Ex 
ipsie euim principiis per se botis, considerat, quód ea, que 
ex his necesario consequantur, sant esrtitadinaliter te- 
nenda; que vero eis sunt contraria, totoliter respuenda; 
aliis autem assensum presbere potest vel non. Hujusmodi 
autem ralioais lamen, quo principio hujusmodi sunt 
nohis nota, cst nobis á Deo inditem quasi quedam si- 
militudo increnie veritolis in nobis resultantis. Unde cum 
omnis doctrina humana efficaciom habcre non possit, 
nisi ex virtule illius luminis, constat quod solus Deus est, 
qui interius et principaliter docet, sicul natura interius 
etiam principaliter sanst. Nihilominus tamen, ct sanare, 
et dacere, proprie dicitar modo preedicto. 


xl. 
SOBRE El CAPÍTULO NOVENO. 


Est autem primó manifestam, quod substantia intel- 
lectualis, non potest corpori uniri per modum mixtio- 
nis. Que enim miscentnr, oportet ad invicem allerota 
esse; quod non contingit nisi in his quorum est ma- 
teria cadem, et que possunt esse activa et passiva ad in- 
vicem. Substantiz autem intellectuales non communicant in 
materia cum corporalibus; sunt enim inmateriales, ut 
supra ostensum est. Non sunt igitar corpori miscibiles. . 
noo. + «Similiter autem patet, quod substantia 
intellectualis non potest uniri corpori per modum con- 
tactás propric sumpti. Toctus enim non nisi corporum 
est: sunt enim tangentia, quorum ultima sunt simul, ut 
puncta vel liner, out superficies, que sunt” corporum 
ultima. Non igitur per modum contacts substantia intel- 
lectualis corpori uniri potest. Ex hoc autem relinquitur, 
quod neque continnatione, neque compositione aut col- 
Jigatione, ex substantia intellectuali et corpore, unum fleri 
posse; omnia enim hac sine contactu fieri non possunt. 
Est tomen quidam modus contactus, quo substantia intel- 
lectualis corpori uniri potest. ... .......... 


Hoc igitur modo tangendi, possibile est uniri substan- 
tiam intellectualem corpori per contactum: agunt enim 
substantiee intellectuales in corpora et movent ea, cum 
sint immateriales, et magia in actu existentes. Hic autem 
tactus non cst quantitatis, sed virtutis: unde differt hic 
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tactus á toclu corporeo in tribus. Primó, quia hoc tactn 
id quod est indivisibile, potest tangere divisibile, quod 
in laclu corporeo non patest aecidere, nam puncto non 
potest tungi  nisi indivisibile oliquod. Substantia autem 
intellectualis quamvis sil indivisibilis, potes! tangere quon- 
titatem ditisibilem, in quantum agit in ipsam; alio enim 
modo est indivisibile puncium, et substantia ¡intellcc- 
tualis. Punctum quidem est, sicul quantitalis terminos, 
et ideo habet situm determinalum in continuo, ultra quem 
porrigi non potest; substantia autem intellectualis est mdi- 
sibils quasi oxtra genns quantilalis existens. Ende non 
delerminatur ei indivisibile aliquid quantitatis ad tan- 
Onda o 


Ex hoc autem, el similibus rationibus aliqui moti, dixe- 
run!, quéd nulla substantia intellectualis potest esse forma 
corporis. Sed quia huic positioni ipsa hominis notura 
contradicere videbatar, quia ex anima intellectuali el eor- 
pore videlur esse composilus, cxcogitaverunt quasdam vias, 
per ques naturam hominis salvarent. Ploto igitur posuit 
el ejus seguaces, quéd anima intellectualis non unitur cor- 
pori sicul forma materiee, sed solum sicut motor mobili, 
dicens, anímam esse in corporo sicul naula est in navi: 
el sie, ut unio anime el corporis non esset nisi per conlac- 
tum vietutis, de quo supra dictum est. Hoc autem videtur 
inconveniens; secundim enim prediciom contactum, non 
fit oliquid unur simpliciter, ul ostensum est; ex unione 
aulem anime el corporis, fit homo. Relinquitur igitur, 
quód homo non sit anum simpliciter, et per conseqnens 
nec ens simpliciter, sed ens per accidens. 

Ad hocantem evitandum, Plato posuit, quód homo non sil 
aliquid composilum ex anima el corpore, sed quód ipsa 
anima utens corpore, sit homo: sicut Petrus non est ali- 
quid compositum ex homine el indumento, sed homo utens 
indumento. Hoc autem esse impossibile, ostenditur: Animal 
enim et homo sunt quedam sensibilia et naturalia: hoc 
antem non esset, si corpus et ejus partes non essent de 
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essentia hominis et animalis, sed tota essentia utriusqne 
esset anima secundúm positionem predictom; anima enim 
non est aliquid sensibile, neque materiale: impossibile est 
igitur hominem et animal esse animam utentem corpore, 
non aule uliquid ex anima el corpore composituin. 

Ttem: Impossibile est, quód eorum que sunt diversa 
secundúm esse, sit operalio una: dico autem operationem 
unam, non ex parte ejus in quod lerminatar actio, sed se- 
cundúm quod egreditur ol agente Multi enim trahentes 
navim, unam uctionem faciunt ex parte operati, «quod est 
unum; sed tamen ex parte trahentium sunt multa actiones, 
quia sunt diversi impulsi ad trabenduin. Cum enim aclio 
conseguatur formam et virtutem, oportet quod quorum 
sunt diverse formue el virtutes, et actiones esse diversas. 
Quamvis outen nninue sit aliqua operatio propria, in 
qua non comunnical corpus, sicul intelligere, sunt tarmon 
alique oporationcs communes sibi et corpori, ut timere, 
et irosci, el sentire, et hujuemodi. Mec enim accidunt 
secundúm aliguam transmutationem alicujus determinate 
partis corporis; ex quo palet, quod simul sunt anima et 
corporis operaliones. Oportet igitur ex anima et corpore 
unum fieri, et quod non siut secundúm esse diversa. 

Huic autem rationi sccundúm Platonis sententiam ob- 
viatur: nihil enim inconveniens est, moventis, et moti, 
quanwis secundúm csse diversorum, esse eumdem actum. 
Nam motus cst idem quod actus morventis, sicut á quo 
est, moti autem sicut in quo est. 

Sic igitur Plato posuit, premissas operationea esse 
anime, corporisque communes, ut, videlicet, sint anime, 
sicut moventis, et corporis sicut moti. Sed hoc esse non 
Potes, QUÍB.. .. o... o... o... .. +... .. 


licet motus sit communis actus moventis et moti, tamen 
alía operatio est facere motum, et recipere motum: unde 
et duo preedicamenta ponuntur, facere, et pati, Si igitur 
in sentiendo, anima sensitiva se habet ut agens, ct corpus 
ut patiens, alia crit operotio anime, et alia corporis: 
anima igitur sensitiva habebit aliquam operationem pro- 
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priam. Habebit igitur ct subsistentiam propriam: non 
igitur destructo corpore, esse desinet. Aninwe igitur seo- 
sitiva etiam irrationelium aonimalium erunt immoritales; 
quod quidem improbabile videtur; lamen á Plotonis opi- 
nione non discordat. 

Ampliús: Mobile non sortitur speciem a suo motore. 
Si igilur anima non conjungitur corpori ulsi sicut motor 
imobili, corpus et partes ejus, non conseguuntur speciem al) 
anima: abeunte igitur anima, remanebit cor pus el partes 
ejusdem speciei. [oc autem est manifesté falsum; nam 
caro, et 0s, el manus, ct hujusmodi partes, post alsces- 
sim animec, mon dicuntur msi equivocé, cum nulli ha- 
cam partium propria opertio adsit, que $ eciem conse- 
quitur: non igitur unitur anima corpori solúm sicut mo- 
tor mobili, vel sicut homo vestimento. . ..... 

«+ «+ Adhue: Mobile non habet esse per suum moto- 
rem, sed solúm motum: si igitur anima uniolur corpori 
solummodo nt motor, corpus movebilur quidem ob anima, 
sed non habebit csse per cam. Vivere autem est quoddam 
esse viventis: non igitur corpus vivel per aniniam. 


De A . Prerterca; Omne movens seipsum, ita se habet, 
quod in ipso est moveri, et non moyeri, movere et non 
moverc. Sed anima, secundiúm Platonis opinionem movet 
corpus sicul movens scipsum: est ergo in polestute ani 
movere corpus, et non moverc. Si ergo non unitur ei 
nisi sicut motor mobili, crit in potestate aninwe separari 
á corpore cum voluerit, el iterum uniri ci cum doltarid 
quod patet esse Talsum. 


xul. 
SOBRE EL CAPÍTULO DIEZ. 


Respondeo dicendum, quod necesse est diccre, quod 
intellectus, quí est intelletualis vperationis principium, sil 
huntuui corporis forma. lud cnim, quo primo aliquid 
operar, est formo ejus cui operatio altribuitur, sicut 
quo primo sanstur corpus, est sanitas, ct quo primo scil 
snima, est scientia. Ende sanilas est forma eorporis, et 
scientia anime. Et hujus ratio est, quia nihil agit, misi 
secundiun quod est actu. Unde quo aliquid est actu, eo 
agil. Manifestum est aulem, quód primum, quo corpus 
vivit, est anima. El cum vita manifestetur secundúm di- 
versas oOperaliones, in diversis gradibus viventium, id, 
quo primo operamur unumquodque eorum opcrum vite, 
est animo. Ánima enim est primum quo nutrimur, el 
sentimus, et movemur secundúm locum, et similiter, 
quo primo intelligimua. Hoc ergo principium, quo primi 
intelligimus, sive dicatur intellectus, sive anima intellec- 
tiva, est forma corporis: et hiwc est demonstratio Arist. 
2. de Anima (text. 24. to. 2.) Si quis autem velit dicerc, 
animam intellectivam non cese corporis fermam, oportel 
quéd invenial modum, quo ¡sta actio, que est intelligere, 
sit hujus hominis actio. Experitur enim unusquisque, 
seipsuin esse, qui intelligit. 

Attribuitur autem aliqua actio alícui tripliciter, ut patet 
per Philosophum 5. Physicorum. (text 4. to. 2,) Dicitur 
enim movere oliquid, aut agere; vel secundom se lotum, 
sicut medicua sanal; sut secundúm pertem, sicut homo 
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videt per oculum; aul per accidens, sicut dicitur, quod 
album edificat; quía sccidit edilicatori esse album. Cum 
igitur dicimus, Socratem aut Platonem intelligere, ma- 
nifestum est, quod non attribuitur ei per accidens; altri- 
buitur enim ci, in quantúm est homo, quod essentialiter 
predicatur de ipso. Aut ergo oporlet dicere, quid So- 
crotes intelligit secundim se totum, sicut Plato posuit, 
dicens, lhominem esse animam intellectivam; aut oportet 
dicere, quid intellectus sit alique pars Snerntis. 

Et primum quidem stare non potest, ut supra osten- 
sum est, (quest. 75. art. 4.9) propter hoc, quód ipse idem 
homo est, qui percipit se intelligere, et sentire. Sentire 
autem non est sine corpore. Unde oporlet, corpus uli- 
quam esse hominis partem. 

Relinquitur orgo, quod intellectus quo Socrates intel- 
ligit, est aliqua pars Soeralis, ita quod intellectus aliqno 
modo corpori Socralis UNIBIUr. . ........... 


tipliciter vanum. 

Primo quidem, quia intellectus non movet corpus 
nisi per appelitum, cujus motus presupponit operationera 
intellectús. Non ergo quia movetur Socrates al intellectu, 
ideo intelligit, sed polivs é converso, quia intelligit, ideo 
ab intellectu movetur Socrates. 

Secundo, quie cum Socrates sit quoddam individuum 
in natura, cujus esscntia est na composita ex maleria 
el forma, si intellectus non sit forma cjus, sequitur quod 
sit preter esscntiam ejus; el sic intellectus comparabitur 
ad lolum Socralemw, sicut motor ad molum. Intelligere 
autem est actio quiescens in agente, non aulem transiens 
in olterum, sicut calofactio. Noa ergo intelligere potest 
altribui Socrati propter hoc, quód est matus ab intellectu. 


Quartó, quia licet actio partia attribuatur toti, ut actio 
oculi, homini, nunquam tamen altribuitur alii porti misi 
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forte per accidens. Non enim dicimus, quid menus vi- 
deat propter hoc, quod oculus yidct. Si ergo cr intel- 
lectu, et Socrate fil unum, octio intellectás non potest 
attribui Socrati. Si vero Socrates est totum, quod com- 
ponitur ex unione intellectds ad reliqua, que sunt So- 
cratis, et tamen intellectus non unitur aliís, que sunt 
Socratis, nisi sicul motor, sequitur quod Socrates non sit 
unum simpliciter, et per consequena nec ens simpliciter; 
sic enim aliquid est ens, quomodo el unum. 
Relinquitur ergo solus modos, quem Arist. ponit, (lib. 
2. de Anima, tex. 23. et 26. tom. 2.) quod hic homo 
intelligit, quia principium intellectivum est forma ipsius. 
Sic ergo ex ipsa operatione intelleciós apparet, quod intel- 
lectivum principium unitur corporí, ut forma... ..... 


bilior, tantó magis dominotur materie corporali, et mi- 
nus ci immergitur, et magis sua operntione vel virtute 
excedit enm. Unde videmus quod forma mixti corporis 
habet aliam operationem, quee non causalur ex qualita- 
tibus clementaribus. Et quantó mejgyis proceditur in no- 
hilitate formarum, tantó magis invenitur virtus forme 
materiom elementalem excedere: sicut anima vegetabilis, 
plus quám forina elementoris, et anima sensibilis plus quam 
anima vegetabilis. Anima aulem humana est ultima in 
nobilitete formarum. Unde in tantum sua virtute excedit 
materiam corporalem, quod habet aliquam operationem 
et virtutem, in qua nullo modo communical materia cor- 
poralis. Et hee virtus dicitur intellectus. 


XIV. 
SOBRE EL CAPÍTULO TRECE. (4) 


Si anima unirctur corpori solum ul motor, posset dici, 
quod non essct ia qualibet parte corporis, sed in una 
lantíun, per quam alia movelur. 

Sed quia anima unitur corpori, ut forma, necesee est 
«pidd sit in toto, et in qualibet parte corporis; non enim 
est forma corporis accidentalis, sed subsianiialis. Sub- 
stanlialis autem forma non solum est perfectio totins, sed 
cujuslibet psrtis. Cum enim totumm consistat ex partibus, 
forma tolius, que non dat esse singulis partibus cor- 
poris est forma, que est compositio, et ordo; sicut 
farma domús: et talis forma est accidentalis. Anima vero 
est forma substantialis. Undo oportet, quod sil forma, 
et acta, non solum totius, sed cujuslibet partis. Et 
ideo. recedente anima, sicut non dicitur animal, el homo 
misi axquivoce, «quemadmodum et animal pictum, vel 
lapidenin, ita est de manu, et oculo, aut carne, et o0s- 
sibus, ut Philosophus dicit: 2. de Anim. te. 9. to. 2.) 
cajus signum est, quéd nulla pars corporis habct pro- 
prium opus anima recedente, cum lamen omne quod 
relinet speciem, retincat operationem speciei. Áctus autern 
ext in en, cujus est actus. Unde oportet, animam csse 
in toto corpore, et in qualibet ejus parte: et quod tota 
sit in qualibet parte ejus, hinc considerari potest, quia, 


(1) 1. p. q. 76. art. 8. Está equivocada la cuestion en el testo. 
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cum totum sit quod dividitur in partes, secundúm tri- 
plicem divisionem est triplex tolalitas. 

Est enim quoddam totum, «quod dividitur in partes 
quantitativas; sicut tota linea, vel totum corpus. Est etiam 
quoddam totam, quod dividitur in partes ratioais, el es- 
sentie, sicut definitum in partes defimtionis, et compositum 
resolvitur in materiam, et formem. Tertium aulern totum 
est potentiale, quod dividitur in partes virtutis. 

Primus autem totalitatis modus non convenit formis, 
nisi lorte per accidens; et ¡llis solis formis, que hahent 
indiflerentem habitudinem ad totum quantitstivum, et 
partes ejus: sicut albedo, quantúm est de sui ratione, eequa- 
liter se habet, ut sit in tota superficie, et qualibet superficiei 
parte. Et ideo divisa superficie, dividitur albedo per acci- 
dens. Sed forma, ques requirit diversitatem in partibus, sicut 
est anima, et precipue animaliam perfectorum, non «xqua- 
liter ee habet ad totum et partes: unde non dividitur per 
accidens, scilicet, per divisionem quentitatis. Sic ergo 
tolalitas quantitativa non polest attribui anime nec per se, 
nec per accidens. 

Sed totalitas secunda, que attenditur secundum rationis, 
et essentie perfectionem, proprie, et per se convenit 
formis: similiter autem et totalitas virtutis, quia forma est 
operationis principium. 

Si ergo quererctur de albedine, ulrum esset tota in tot 
anperficie, et in qualibet ejus parte, distinguere, oporteret: 
quiía si fiat menlio de totalitate quantitativa, quam hahet 
albedo per accidens, non tota esset in qualibet parte 
superficiei. El similiter dicendom est de totalitate virtutis; 
magis enim potest movere visum albedo, que est in tota 
superficie, quám albedo, que est in aliqua ejus particula. 
Sed si fiat meutio de totalitate speciei, et essentie, tota 
albedo est in qualibet superficie parte. Sed, quia enim 
totalilatem quantitativem non hebet nec per se, nec per 
accidens, ut dictum eat, (in ¡sto art.) enfficit dicere, quid 
anima tota est in qualibet parte corporis secundúm tota- 
litatem perfectionis, et essentiee, non autera secundim to- 
talitatem virtutis: quis non secundam quamlibet suam 
potentiam est in qualibet parte corporis, sed secaondúm 
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visum in oculo, secundúm auditum in aure, et sic de aliis. 

Tamen attendendum est, quéd, quia anima requirit 
diversitetem in partibus, non eodem modo comparatur ad 
totum, el ad partes; sed ad lotum quidem primó, el per 
se, sicul ad proprium, el proportionatum perfcctibile; ad 
partes aulem per posterius, secundúm quod partes habent 
ordinem ad tolum, 


Si igitur est aliqua forma, que non dividotur divisione 
subjecti, sicut sunt anime animalium perfectorum, non 
erit opus dialinctione, quum eis non compelal nisi una 
totalitas; sed absolute dicendum est, cam lotam esse in 
qualibet corporis parte: nec est hoc difficile apprehendere 
ei, qui intelligit, animam non sic esse indivisibilem, ut 
punctum, neque sicut incorporcum corporeo conjungi, sicut 
corpora ad invicem conjunguntur, ut supra expositum est. 
Non est uutem inconveniens, onioara, queno sil quedam 
forma simplex, esse actum portium tam diversarum; quia 
unicuique forme aptatur materia secundúm suam con- 
gruentiam; quanto autem aliqua forma est nobilior et 
simplicior, tanló est majoris virtutis: unde anima, que est 
nobilissima inter formas inferiores, etei simplex sit in 
subsiantia, est tamen multiplex in potentia, et multorum 
operationum: unde indiget diversis organis ad suas ope- 
rationes complendas, 


PASAGE DE BALMES, 


Hé aqui los pasages on que cl inmortal Balmes reconoce 
la verdad y elevacion de la doctrina de santo Tomás sobre 
las relaciones de los seres espirituales con los cuerpos y 
sobre la existencia del alma en todo el cuerpo y en cada 
una de sus partes. 


SOBRE EL CAPÍTULO TRECE. 337 


«El estar situado en el espacio, es estar contenido ea el 
mismo: asi concebimos todo lo que consideramos situado 
en él. Santo Tomás rechaza este sentido, cuando se trata 
de los sercs espirituales, y dice, que si bien los corpóreos 
están en las cosas como contenidos, los espirituales por el 
contrario contienen los cosas en que estín. 

En cl articulo segundo (4. P. Cuest. 8.) pregunto si Dios 
está en lodos los lugares, ubique; y dice que Dios está en to- 
das las cosas dándoles el ser, y la fuerza y la operacion; y en 
todo lugar, dándole el ser y la capacidad, virtutem loca- 
tivam. Se propone el argumento de que las cosas incor- 
póreas no estin en ningun lugar: y responde con las 
siguientes palabras altamente filosóficas: «Las cosas incor- 
pórcas no están en el lugar por el contacto de cantidad 
dimensiva, sino por el contacto de lo actividad, virtutis.» 
Luego, esplicando como lo indivisible puede estar en di- 
ferentes lngores dice: «lo indivisible es de dos-clases; uno 
que es termino de lo continuo, como el punto en lo 
permanente y el momento en lo sucesivo. Lo indivisible 
en lo permanente, no puedé estar en muchas partes de un 
lugar, ó en muchos lupares, ú causa de que tiene una 
situacion determinada: asi como lo indivisible en la accion 
6 el movimiento, no puede estar en muchas partes del 
tiempo porque tiene un órden determinado en el movi- 
miento ó en la accion. Pero hny otro indivisible que está 
fuera de todo género de contínuo, y de este modo las sub- 
slancias incorpórcas, como Dios, el Angel y el olma se 
llaman indivisibles. Lo quo es indivisible de esta monera, 
no se aplica á lo continuo como cosa que le pertenezca, 
sino en cuanto lo toca con su actividad: y asi segnn que 
esta puede estenderse é uno 6 muchos objetos, á lo pe- 
queño ó á lo grande, se halla en uno ó muchos lugarcs y 
en un lugar pequeño ó grande.» 

¿Que cosa mas clara, retiriendonos á la intuicion del 
espacio, que cuando una cosa, está toda en un lugar, 
vada haya de ella fuera de aquel lugar? y sin embargo 
el santo Doctor, elevándose sobre los representaciones 
sensibles, asienta resueltamente que Dios puedo estar todo 
en todo y todo en cualquier parle; como el alma está 
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toda en cualquier parte del cuerpo. ¿Y porque? porque 
la que se llama totalidad en las ensas corpóreas, se re- 
fiere á la cantidad; y la totalidad de las incorpóreas es 
totalidad de esencia, que por consiguiente no es conmen- 
surable con una cantidad, ni está ceñida á ningun lugar. 
En cl tratado de los Angeles, (4. P. Cuest. 52 art. 4.) al 
decir que están en el lugar, advierte que esto se afirme equi- 
vocamente, equivoce, del angel y del cuerpo: porque el 
cuerpo ceslá en el lugar, aplicado á él por el contacto de la 
cantidad dimensiva; pero el ángel está únicamente por lo 
cantidad virtual, esto es, en cuanto ejerce su accion sobre 
algun cuerpo, por lo cual no se debe decir que el ángel 
esté situado en lo continuo: habeat situm in continuo. 
En el tratado del alma, (1. P. Cuest. 76 art. 8.) afirma 
sue esta se halla toda en todo el cuerpo, y todo en cual- 
«quiera de las partes; y vuelve á distinguir entre la totalidad 
do esencia y la totalidad cuantitativa; valiéndose de un ra- 
zonamiento semejante al que hemos visto con respecto 
á loa ángeles. Los que se hayan reido de esta doctrina, 
«ue se descubre tanto mas profunda cuanto mas se re- 
llexiona sobre ella, se han manifestado superficiales en 
lo concerniente á las relaciones de las cosas espirituales 
con las corpóreas. En gencral, es peligroso el reirse de 
«piniones sostenidas por grandes hombres en materias tan 
graves; porque sino aciertan, tienen por lo menos en su 
favor razones fuertes. Nada mas contrario á las represen- 
taciones sensibles que la posibilidad de hallarse una cosa á 
un mismo tiempo en diferentes lugares; pero nada mas 
filosófico que esta posibilidad, cuando se han analizado 
profundamente las relaciones de la estension con las 
cosas incxtensas, y se ha descubierto la diferencia que va 
de la situacion cuantitativa á la situacion de causalidad. » 


xv. 
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GALL. 


Gall, fundador de la moderna frenologia, nació en 
Tiefembrunn, gran ducado de Beden, en 4738. En 4784 
pesibió el gredo de doctor en medicina en la Universidad 
de Viena. Mientras se dedicaba á la práctica de la medi- 
cina, y áprovechando las ocasiones que le ofrecia el ejer- 
cicio de su facultad, dedicóse á observar los caractéres, 
facultades 6 inclinaciones del hombre, creyendo descubrir 
una relacion constante entre ellas y la disposicion del ce- 
rebro, y en 1706 abrió su primer curso sobre la estruc- 
tura y funciones del cerebro. Gall no se limiteba á esta- 
blecer una relacion general entre lm facultades del hom- 
bre, y la estructura del cerebro, sino que pretendia lo- 
calizar sus diferentes facultades, inclinaciones y disposi- 
ciones, señalando á cada una su órgano de manifestacion 
especial y distinto, y pretendiendo al propio tiempo, re- 
conocer esta localizacion por las protuberancius y depre- 
siones del craneo. «Mi verdadero intento, dice el mismo, 
es determinar las funciones del cerebro en genera! y de 
sus divorsas partes en particular; probar que se pueden 
reconocer las diferentes disposiciones é inclinaciones, por 
las protuberancios y las depresiones que se encuentran 
en la cabeza 6 sobre el cráneo.» 
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Gall viendo sus doctrinas condenadas por la autoridad 
civil á causa de sus tendencias materialistas, determinó 
establecerse en Francia, y despues de haber recorrido al- 
gunos puntos de Alemania, en algunos de los cuales sus 
nuevas docirinas fueron acogidos cun entusiasmo, vino á 
Paris, en cuyo Aleneo comenzó ú enseñar públicamente su 
frenología en 1807, y murió en la misma ciudad en 1828. 

« Como analomista, dice la Enc'clopedia del siglo XIX, 
(all dejo olgunos trabajos realizados de mancomun con 
Niklas, joven anatómico aleman, y con Spurzhcim, que 
debia ser mos torde el continuador y éurmlo del maestro. 
A Despues de haber establecido el arreglo 
metódico de las facultades, Gall acometió la empresa de 
dar las señales anatómicas, propies para reconocer las cua- 
lidades del espiritu. Sostuvo «que por el exámen del erá- 
neo se podian determinar los lacultades fundamentales de) 
hombre y aun de los animales.» 

Los sentimientos religiosos del padre de la frenologia 
moderna, no fueron los mas dignos de elogio, ni muy 
prácticos, como no podia menos de suceder 4 un hombre 
que pretendia esplicar la Religion por el órgano de la 
teosofía, tendiendo de esta sucrte, ú limitarla y hacerla 
un producto de la organizacion cerebral. Su modestia 
tampoco tenia mucho de cristiana, mi pecaba por exce- 
siva, y si lo frenologia fundada por él fuera una verdad, 
sería preciso concederle un grande*desarrollo del órgano 
del aprecio de sí mismo y de la aprobabilidad personal. 
Las siguientes palabrus pueden dar una idea de la alta 
opinion que tenia formada de si misuw. 

« Ilay ciertos hombres de un espiritu mos fuerte y de 
un corozon grande que abrigan la intima conviccion de 
su propio valer y llevan hasta tal punto el amor de la 
independencia, que rechozan facilmente todas las influen- 
cios esternas que tiendan á rebajorlos. Estos hombres 
buscan los pueblos mas libres para fijar en ellos su re- 
sidencia; se dedican ¿ ocupaciones que des dejan disfrutar 
de su independencia; que los eximan de los favores y ca- 
priehos de los poderosos.» « Yo soy, añade en otra parte, 
el primero y único ú quien la frenologia del cerebro debe 
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su existencia. Yo la he descubierto sin el auxilio de nadie: 
y la historia de cada uno de mis descubrimientos os lo 
probará.» 


PASAGES DE DEBREYNE 


SOBRE LA FRENOLOGIA MODERNA. 


Si la frenología moderna es errónea y anticristiana en 
sus principios y deducciones generales y cientificas, no 
lo es menos cuando se la considera en el terreno de las 
aplicaciones. Los rellexiones que Debreyne emite sobre 
este punto en sus Peasamientos de un Creyente Cutulico, 
pueden bostar para formor una idea de lo que la ciencia, 
la moral y la legislacion, pueden esperar de la frenologia 
en el órden práctico. Hé aqui algunas de estas reflexiones. 

«Este órgano de la Religion es, pues, una pura crea- 
cion de Gall, una cosa hipotética, un ente de rozon, una 
quimera, Mas admitamos por un momento su existencia 
y concedamos que la educacion escita y despierta la acti- 
vidad de los organos de la teosofía, ¿«que podrá hacer la 
instruccion moral en los individuos que lienen poco desar- 
rollado el órgano religioso, ú carecen de ¿l enteramente? 
Estarán entonces condenados Je su predestinación orgá- 
nica y á pesar de la mejor educacion religiosa, ú carecer 
toda su vida de moralidad y de religion, pues que, segun 
el sislema frenologico, la moralidad y la religion depen- 
den esencialmente del organismo. Sin embargo la expe- 
riencia prueba que estos individuos ten mal organizados 
y tan poco religiosos, son capaces de recibir las impresio- 
nes religiosas: hay mas; pueden llegar á ser repentina- 
mente hombres nuevos, Menos de virtud y de religion. 
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¿Como eaplicarán los frenólogos los cambios mas 6 me- 
nos repentinos que algunas veces se obsertan en el es- 
tado moral del hombre? ¿Cuantos personajes hemos visto 
que entregados á todos los vicios, y esclavos de todas las 
pasiones, han venido á ser en poco tiempo, ó por decirlo 
asi, de repente hombres dulces y modestos, templados, cas- 
tos, desinteresados, caritativos, ofreciendo en fin todas 
las virtudes opuestas á las pasiones violentas que por 
tanto tiempo lea liranizaran? Se podrian citar de esto mu- 
chos hechos. Conocidas son las ten inopinadas y repenti- 
nas conversiones de san Pablo y de san Agustin y de tan- 
tos olros grandes genios da la antigúedad, que habian 
sido criodos y nutridos en los vicios y en las pasiones 
del paganismo, como sen Clemente de Alejandria, san Ci- 
priano, Loctancio, etc. ¿Que pensar de la repentina con- 
version de un pueblo salvaje á la sola palabra de un rni- 
sionero católico, 6 de una pronta apostasia de un trans- 
Fuga pérlido de la verdad? Una conversion ten pronta de 
(cdas los pasionos en virtudes contrarias ó una metamór- 
fosis invrran ¿es efecto repentino de una revolucion orga- 
nológica ó de un cambio repentino de los órganos cere- 
brales? Que nos expliquen los frenólogos estas misterios y 
estas maravillas, Como serin absurdo alegar un cambio 
orgánico repentino, dirán tal vez que es un efecto ó una 
modificacion del sistema nervioso, ocasionada por una cosa 
moral extraordinaria, Ó por una gran potencia, ó el re- 
sultado de una manilestacion repentina de la actividad 
preponderante de los órganos que hasta entonces habian 
estado sin accion exterior, 6 finalmente que cs un estado 
morbido, anormal, una especie do aberracion del espiritu 
humano, en una palabra, una enfermedad. Es facil ver 
que nada explican ni prueban estas suposiciones gratúitas 
y estas explicacionas: siompre se puede negar sin prueba 
lo que sin prueba se afirma; pere admitámoslas y diga- 
mos con verdad: ¡feliz eofermedad, feliz locura, que pu- 
rifica y fortifica la razon humana, hace los hombres me- 
jores, les perfecciona, y les da todas les virtudes religio- 
sos, morales y sociales! Pero no, esto no depende de la 
frenología. 
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No me propongo, repito, discutir aqui seriamente la 
doctrina de los frenólogos como asunto de ciencia. La 
opinion pública y la razon de todos los verdaderos filósofos, 
psicólogos, moralistas, fisiólogos, cto. se revela contra este 
sistema do errores, le condena y generalmente le reprueba: 
la craneoscópia recihe en efecto todos los dias nuevos y 
numerosos mentis. Entre mil hechos que se podrian citar 
no referiré mas que dos ó tres de los mas conocidos, de 
Fieschi, de Lacenairo y de Avril. 

Los principales caracteresde Ficschi, han sido la au- 
sencia del órgano de la destructibilidad, y del de la astucia, 
y desarrollo del órgono de la bondad. En Laccnaire, la au- 
sencia completa del órgano del robo, la presencia del de 
la benevolencia y de la teosofia (disposicion religiosa), 
esta última muy visible: la firmeza situada entre los dos 
órganos de la justicia (sentimiento de lo justo y del deber, 
conciencia moral); todo esto muy manifiesto. En Avril 
fueron inapreciables las inclinaciones sanguinarias, las del 
robo y las de la astucia; en su contra peso, lus de la 
bondad, de la teosofía y de la justicia, eran de una di- 
mension poco comun, y dominaban á todas los demas. 
Hé aqui hechos importunos que vienen expresamente ú 
desorienter á los frenólogos. Esto no obstante no impe- 
dirá á la frenologia de anotarlos en su sistema craneo- 
mántico ¡tan fina y elástica es ella, y despues hay tantas 
variedades en lus bultos! Todo ¡justifica admirablemente 
la profecia frenológica de Brousseais, que ha exclamado 
hace tiempo, que sc acercaba la era gloriosa en que la 
Mlosofia y la moral se fundarian en la frenolugía ¡ Pobre 
hombre!!! (Véase para mas detalles la Revista médica, 
marzo 4836, y la Gaceta médica de Paris 4836.) 

Terminaremos con una cita de la (faceta médica y otra 
de uno de nuestros mas célebres psicólogos, el Sr. Ma- 
gendie, seguida de muchos otros testimonios muy impor- 
tantes. Y 

« Le frenología no nos ha parecido munca digna de 
una discusion muy seria: como sistema psigológico, es 
una concepcion contradictoria, como teoria anatómico- 
fisiológica, es una hipótesis completamente desnuda de 
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pruebas. .... Es muy notable que ninguno de los zon- 
logos franceses de este siglo, que han estudiado tan pro- 
fundamente la organizacion de los seres vivos y la alta [i- 
siologia, no se huyan ocupado de él. Cuvier lo ha hecho 
con desden. Los Sres. Blainville, Geoffroy-Snint-Ililaire, 
Serres, Flonurens, Dutvochet, Dumeril, todos los lisiólogos, 
en lin, cuyos nombres son conocidos en Europa, han sido 
á clla extraños. En Inglaterra sucede otro tanto, excepto 
M. G. Combes, hombre de talento y que es en su pais el 
campeon oficial de la frenologia, como Brousscais en 
Francia, no se encontraria uno solo, En Alemania, la cuna 
de la organologia, esta prentendida ciencia no sc conoce 
sino de nombre. (Esiracto de la Gaceta médica de Pa- 
ris, 485.)» : 


ESTAS SOX LAS PALADRAS DE MAGEADIE, 


«Los crancólogos, (un poco mas arriba llama á la fro- 
nología una pseudociencia) á cuyo frente se encuentra al 
doctor Gall, á nada menos aspiran, que á determinar las 
capacidades intelectuales con la conformacion de los crá- 
neos, y sabre todo con los bultos locales que en ellos se 
notan. Ofrece un gran imetemático cierta elevacion en la 
esquina de la órhita: alli está, no hay duda, el organo del 
cálculo. Un artista célebre tiene tal salida en la frente: elli 
está el sitio del talento: pero ¿habeis examinado bien otras 
muchas cabezas que no tienen estas capacidades? ¿Estais 
seguros que no encontrareis ninguna con las mismas sali- 
das y los mismos bultos? No iniporta, dice el cruneólogo: 
vino se encuentra alli bulto, el talento existe, solamente 
que no está bien desarrollado. En una palabra, hé aqui 
un gran geómetra, un gran músico que no tienen vuestro 
supuesto bulto: no importa, contesta el sectario, creed. 
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Pero sun cuando hubiese, replica cl escéptico, esta con- 
formacion reunida á tal aptitud, faltaria aun probar que 
no es una simple coincidencia, y que el lalento del hom- 
hre depeode realmente de la forma de au cráneo. Creed, 
os digo, repite el frenólogo, y los espiritus que creen lo 
vago y lo maravilloso, creen; y tienen razon; porque se 
divierten, y la verdad les fastidiaria.» 

«Carta al Dr. Spurzheim sobre una deforiacion mons- 
truosa del cráneo, sin alteracion de las facultades inte- 
lectuales y morales. Esiu caria nos parece que da á la 
doctrina de Gall, un golpe del que no se levantará ton 
facilmente: aunque escrila con decencia y con moderacion, 
no por esto es menos fuerte en raciocinio y en deduc- 
ciones lógicas.» 

«Es un principio en filosofía, dice el autor, que un solo 
hecho bien probado, bien evidenciado, basta para des- 
truir el sistema mejor establecido, cuando está en contra- 
diccion con este último; y el caso de monstruosidad citado 
en esta carta, depone con evidencia singular contra los 
puntos fundamentales de la organologia de Gall. 

Despues de haber establecido la solidoridad que existe 
entre la eraneoscópia y la organologia, el autor de la des- 
cripcion minuciosa de la cabeza de una joven india, cuyo 
desarrollo es de casi un tercio mas considerable que el 
de un cráneo ordinario, y por otra parte tan extrañamente 
deformada, que es imposible formarse de ella una idca 
exacta, si no se tiene á la vista el modelo que el Sr. Souty 
ha presentado á la Academia. No sé, dice el autor, á 
que resultados se llegaria interpretando las señales de esta 
cabeza segun las reglos frenológicas; pero lo cierto es que 
todos los craneóscopos decidirian que bay en esta des- 
graciada joven inclinaciones anormales, idiotismo, y diver- 
sas monomanias: dirán unanimemente que debia ponerse 
en la clase de estos infelices cretines del Valais, heces 
de la especie humana, reducidos á lo condicion moral 
de los brutos, etc. Raciocinarian conforme á sue princi- 
mo y se engañarian completamente, como lo prueba la 

istoria de esta joven india. El Dr. Souty la ha obser- 
vado muchos meses: empleada en los trabajos del go- 
69 


346 NOTAS DEL LIDRO CUARTO. 


bierno de la casa, los desempeñaba muy bien, y no se la 
notaba menos inteligencia que á sus compañeras, ni gus- 
tus particulares, ni la menor señal de locura, etc. El autor 
termina probando á Spurzheim que este hecho está en 
contradicción directa con todos sus principios, porque de- 
muestra segun él, una de estas dos proposiciones. 

1.2 Que la integridad de Ins faenltndes morales é in- 
telectuales, puede subsistir con un cerebro monstruoso. 

2. Que el cráneo puede ser monstruoso sin que par- 
ticipe el cerebro de su deformacion. » 


Xx VI 
SOBRE EL CAPÍTULO DIEZ Y SIETE. 


Respondeo dicendum, quod Plato (ita refert Arist. lib. 
4. de Animo tex. 90. tom. 2.) posuit diversas animas esse 
in corpore uno, etiam secundúm organa distinctas, (al. 
distincia) quibus diversa opera vitee attribuehnt, dicens, 
vimi nutritivam esse in hepate, conenpiscihilem in corde, 
cognoscitivam in cerebro. 

Quam quidem opinionem, Arist. reprobat in lib. 5. 
de Anima (tex. 4l. et seg. tom. 2.) quantúm ad illas 
anime partes, que corporcis organis in suis operibus 
utuntur, ex hoc, quod in animalibus, que decisa vivunt, 
in qualibet parte inveniuntur diverse operationes anime, 
sicut sensus, ct appetitus. Hoc autem non esset, si di- 
versa principia operationum animar, tanquarn per essen- 
tiam diversa, diversis partibus corporis distrib ita cssent: 
sed de intellectiva, sub dubio videtur relinquere, utrum 
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sit separata ab aliis partibus anime solum ratione, an 
etiam loco. 

Opinio autem Platonis sustineri utique posset, si po- 
nerelur, quód anima unitur corpori, non ut forma, sed 
ut motor, ul posuit Plato. Nilbil enim inconveniens se- 
quitur, si idem mobile ú diversis motoribus movcatur, pra- 
cipue sccundúm diversas partes. 

Sed, si ponamue animam corpori uniri, sicut lormam, 
amnino impassibile videtur, plures animas per essentinm 
differentes in uno corpore csse. Quod quidem triplici ra- 
tione manifestari potest. 

Primo quidem, quia animal non esset simpliciter unum, 
eujus cssent anime plurcs: nihil enim est simpliciter 
unum, nisi per formom unam, per quan: habet res esse; 
ub eodem enim habet res quód sit ens, et quód sit una: el 
ideo ca, quee denominantur á diversis formis, non sunt 
unum simpliciter, sicut homo albus. Si igitur homo ab 
alia forma habcret, quód sit vivum, ecilicet, ab anima ve- 
getabili: et ab alia forma, quúd sit animal, scilicet, ab anima 
sensibili; et ab alia, quód sit homo, scilicet, ab anima ra- 
tionali, sequeretur, quód homo non esset unum simpli- 
COMO. o ooo ooo o 


esset per cesentiam ununm. 

Sic ergo dicendum, quód eadem numero est anima in 
homine sensitiva, ct intellectiva, et nntritiva. 

Quomodo autem hoc contingat, de facili considerar 
potest, si quis differentias specierum, et formarum atten- 
dat. Inveniuntur enim rerum species et forme difierre 
ab invicem secundúm perfectius, el minús perlccium. Sicut 
in rerum -ordine, enimata perfectiora sunt inanimatis, et 
animalia plantis, et homines abimalibus brutis: el in 
singulis horum generum sunt gradus diversi. Et ideo 
Arist. in 8. Metaph. (tex. 40. to. 5.) assimilat species 
rerum numerie, quí difierunt specie secundúm additionem 
vel substractionem unitatis. Et in 2. de Anima. (tex. 30. 


548 NOTAS DEL LIBRO CUARTO, 


et 34. tom. 2.) comparal diversos anfmes speciebus Ú- 
gurarum, quarum uno continet aliam: sicut pentagonum 
continet tetragonim, el excedit. Sic igitur anima intcllce- 
tiva continet in sua virtute quidquid habet anima sensi- 
tiva brulorum, el nutritiva plentarum. Sicut ergo super- 
ficies, quee habet figuram pentagonam, non per aliam fi- 
guram est telragona, et per aliam pentagona, quia su- 
perflueret figura tetragona, ex quo in pentagona conti- 
nelur: ¡ta nec per aliam animam Socrates est homo, et 
per aliam animal; sed per unam et eandem. 


PASAGE DEL P. RAÚLICA. 


lil siguiente pasage del ilustre autor de La Razon filo- 
súfica y la Razon católica, reasume y compendia las ven- 
tajes y solidez cientifica de la teoria de santo Tomás sobre 
la unidad sustancial del lumbre y la de su principio vital, 
un contraposición á los inconvenientes de la teoria car- 
tesiana, Las palabras que vamos á trascribir del eminente 
orador siciliano, pueden considerarse como un verdadero 
comentario de los pampges del santo Doctor, citados en 
este enpitulo y en algunos anteriores. 

«Todo cuanto existe en el universo no es mas que es- 
piritu ó materia, ó materia y espíritu unidos juntamente. 
Los espiritus aislados, Dios, los Angeles; la materia, los 
cuerpos aislados, todos los seres sensibles y materiales de la 
naturaleza; la materia unida al espiritu, el hombre. Y como 
los estremos no son bien conocidos sino en el ser que los 
rcune en su conjunlo, y como en el hombre se encuen- 
tran unidos el espíritu y la materia, la materia y el espi- 
ritu no pueden ser bien conocidos sino en el hombre, y 
por esto mismo la primera cuestion que debe proponerse á 
si misma la filosofia verdadera es esta: ¿Qué es el hombre? 
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Hay dos especies de compuestos: el compuesto artifi- 
cial, accidental, qué no es sino moral é impropismento 
uno: asi como es uno un edificio, un monton de trigo, 
una armada; y el compuesto natural, sustancial, el solo 
que es uno de una manera propia y real; asi comio cs 
uno un arbol, un bruto, un hombre. 

Vamos pues á la cuestion ¿Qué es el hombre? El yé- 
nero humano entero ha respondido: El hombre es un com- 
puesto, no artificial, ni accidental, sino suslancial del espi- 
ritu y la materia, del alma y del cuerpo; de manera que 
eslas dos sustancias no forman en el hombre sino un solo 
compuesto, un solo individuo, una sola persona. 

¿Quereia convenceros de que el género humano ha vislo 
siempre esto en el hombre? Escuchad el lenguaje de todos 
Jos hombres, de todos los pueblos, de todos los tiempos. 
No se dice nunca ni en ninguna parte: El espiritu do 
Pedro piensa, su boca habla, sus piés andan, sus manos 
trabajan; sino que se dice: Pedro piensa, Pedro habla, Pe- 
dro anda, Pedro trabuju. Es decir, que el género humano 
entero, en su lógica natural, no ha mirado las acciones 
del hombre como movimientos del cuerpo solo sin el 
espíritu, ni como operaciones del espíritu solo sin el 
cuerpo; sino como operaciones del alma unida sustan- 
cialmente al cuerpo, 0 del cuerpo animado; como ope- 
raciones prupias de todo el hombre, de todo el compuesto, 
del supuesto, del conjunto entero. Esto es lo que la lilosolia 
cristiana ha esplicado por estas sencillos y profundas fórmu- 
las: «Los acciones son de los supuestos: Las acciones son 
del conjunto: Actioncs sunt suppositorum. Actiones sunt 
conjuncti. 

Pero la rezon flosófica, que ha querido marchar gola, 
no teniendo en cuento el lenguaje de la humanidad, y el 
sentido comun, que es el lenguaje de la naturaleza y de 
la verdad, ha respondido de una manera distinta á esta 
gran pregunta: ¿Qué es el hombre? Ha respondido que este 
compuesto de alma y cuerpo, no es uno sino de una manera 
moral, impropia y accidental. Para Platon, el hombre 
no es mas que un espiritu que tiene por apéndice el cuerpo. 
Aiebant, dice Cieeron hablando de los platónicos, appen- 
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liccm animi esse corpus; lo que un filósolo católico de 
nuestros dias ha repetido con mas gracia y elegancia, pero 
nó con mas verdad, diciendo: «El hombre es una inte- 
ligencia servida por órganos.» Estas definiciones valen 
tanto la una como la otra: lus dos son radicalmente [alsus. 
Para Platon, y posteriormente para Descartes, cl almu no 
está unida al cuerpo del hombre sino como el motor esti 
unido á la cosa movida, somo el barquero á su borguilla; 
union, como veis, hermanos mios, la mas cfimera, la mas 
accidental, la mas vana que se puede imaginar; porque 
el principal y el apéndice, el señor y el criado, el motor 
ys lo movido, el barquero y su barquilla, no son uno, sino 
dos; lo que con relacion al hombre es completamente falso, 
estando el cuerpo y el alma unidos en cl hombre de una 
manera sustancial, » 


XVII. 


SOBRE EL CAPÍTULO VEINTE Y UNO. 


hespondeo dicendum, quod quormmdam antiquorin 
Philosophorum error fuit, quod Deus esset de essentia 
omnium rerum. Ponebant enim omnia esse unum simpli- 
ciler, eto non dillerre nisi forte secundúm sensum, vel 
estimationem, ul Parmenides dixit. Etillos ctiem antiquos 
(?hilosophos sccuti sunt quidam moderni, ut David de Dinan- 
do; divisit enim res in partes tres, in corpora, animas, el 
subsiantias ceternas separatas. Et primum indivisibile, ex 
quo coustituuntur corpora, dixit +ylen, (al. yle:) primum 
antem indivisibile, ex quo constituuntur anime, dixitnoy» 
vel mentem “al. roun:j primum auter indivisibile in subs- 
tantiis «eternis, dixit Deum. Et heec tria esse unum et idem: 
ex quo ¡terum consequitur, esse omnia per essentiam unum. 


SOBRE EL CAPÍTULO VEINTE Y UNO. 31 


Veruntamen hee positio, et sensui contradicit, el á Philo- 
sophis suflicienter improbata est. 

Alii vero minus errantes dixerunt, Deum esse non qui- 
dem essentiam omnium, sed substantiarum intellectivarum, 
considerantes similitudinem operationis, et dignitatem 
intellectús, et immaterialitatem ejus. Qui error vrtum ha- 
bere potuit ex opiniene Anavagore, qui posuit intellectum 
moventem (al. moventis' omnia; ct fulcimentam habere potuit 
ex auctoritato Genesis 1. inducti, male intellectó. Sed hoc 
elism fidei contrariatur, et Philosophorum diclis, qui subs- 
tantias inlellectuales in diversis ordinibus constituunt, et in- 
tellectom humanum ultimum in ordine omnium intellectua- 
lium: inter quos primum ponunt intellectum divinam. Et 
hunc quidem esse omnino immobilem, ct fides tenel, el ratio 
demonstrat. Anima autem humana aliquo modo variobilis 
est: scilicet, secundúm virtutem ct vitium, el scientiam et 
ignorantiam. Horum autem omnium erroram el similium 
unum videtur cese principium ct fundamentum, quo de- 
structo nihil probabilitatis remanet. Plures enim antiquorun: 
ex intentionibus intellectis judicium rerum naturalium su- 
mere volunt: unde queecumque inveniuntur convenire in 
aliqua intentione intellectá, voluerunt quod communicarent 
in una re. Et inde ortus est error Purmenidis et Melissi, 
qui videntes ens preedicari de omnibus, locuti sunt de 
ente, sicut de una quadam rc, ostendentes, ens esse unum, 
et non multa... ........ o... ..... : 


Ex hoc etiam procedunt plures rationes Avicebronis in 
libro Fontis vite, qui semper unitetem materies venatur 
ex equali commnnitate prerdicationis. Ex hoc etiam de- 
rivatur opinio, que dicit, unam essentiam generis esse in 
omnibus speciebus, re, non tantúm acond rationen:. 

Sed hoc fundamentum est valde debile. Non enim 
oportet, quod si hoc est homo, et illud homo, eadem 
sit humanitas numero utriusque, (sicut in duobus albis 
non est eadem albedo numero) sed quód hoc similetur 
illi in hoc quod habet humanitatem, sicut illud: unde 
intellectus recipiens humanitatem, non secundám quód 
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est hujus, sed ut est humanitas, formal intentionem cam- 
munem omnibus, Ft ita etiam non est necessarium, si 
in anima est nalura intellectualis, et in Deo, quid sit 
cadem intollcctualitas utriusque per essentiam; per quam 
candem essentiam ulrumquo dicutur ens, 


Ex his ctiam patet, animam non esse de eubatantia Dei. 
Mstensum est enim supra, divinem substantiam esse ¿eter- 
nam, nec aliquid ejus de novo incipire: anime autem 
humnne non fuerunt ante corpora, ut ostensum est: non 
igátur anima potest esse de substantia divina, 

Preterca: Omne illud, ex quo fit aliquid, est in potentia 
ad id, quad fit ex co. Substantia autera Dei non est in 
potentia ad aliquid, cum sit purus actus, ul supra os- 
tensum est: impossibile est igitur quód ex substantia Dei 
Slnt anima, vel quodeumque alind. 

Adhuc: lud ex quo fit aliud, aliquo modo mutatur, 
Dens autem est omnino immobilis, ut supra probatum 
est: impossibile est igitur quod ex eo aliquid fieri possit. 

Amplits: In anima manifeste apparet variatio secundúum 
scientiam et virtutem, et eornm opposite: Deus sutem est 
omnino invariabilis, et per se, el per accidens; non igitur 
animo potest esse de divina substantia, 

Hem: Supra ostensum est, quód Deus est actus purus, 
in que nulla potentialitas invenitur: in anima autem hu- 
mana invenitur el potentia et aclus; est enim in ca intel- 
lectus possibilis, qui est potentia ad omnia intelligibilia, 
et intellectus agens, ut ex supra dictis patet: non est igitur 
anima humana de natura divina. 

lem: Cum substantia divina sit omnino impartibilis, 
nou potest aliquid substentie ejus esse anima, nisi sit 
tola subslantia ejus. Substantiam nutem divinam est im- 
possibile esse nisi unam, ut supra ostensum est: sequitur 
igitur quid omnium hominum sit tantúm anima una 
quantúm ad intellectum, et hoc supra improbatum est: 
non est igitur anima de substantia divina. 
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poteismo de Hegel. Michelet y Feuerbach. El Panielsmo des- 
lruye necesariamente la Religion. Envuelye Ja negacion de la 
distincion rea) entre el bien y el mal moral. Pesage del abale 
Maret relativo 4 los errores y peligros que lleva en sa seno 
el Pantelemo. + . . . . . 


CAPÍTULO SEGUNDO. 


UNIVERSALIDAD DEL PANTEISMO, Ó RESEXA MISTÓBICA DE 
ESTE SISTEHA: EL PANTEISMO EN LA ANTIGÚEDAD. 


El Pantalsmo y el Atelamo. Tres formas del Pantelsmo segun 
Globertl. Univeralidad del error panteista. Beñálase el origen 


de esla universalidad. Lugar preferente que debe ocupar la 
idea de le creacion en la áillosofla católica. El emanatismmo pri- 
mera forma del Panlelsmo. Existencia y fases diversas del Pan- 
telsmo en la India. Relaciones de analogía entre el panteismo 
de la India y el panteismo gormánico. El Código de Manú. 
La emanacion y la remanacion. Existencia del Panteismo en la 
Illosofia china y su analogía con la ídea de Hegel. Principio 
fundamental do la Mlosofla china esencialmente panteiala, Aná- 
liels de la Dlosoña china por el P. Ricci. El panteismo en la 
filosofia de la Persis, del Ejipio. de la Caldea y Etiopia. EJ Pan- 
teismo entre los Griegos. El dualismo de la escuela jónica. Pan- 
teismo idealista de los Eteálicos. Reslauracion socrálica, Dua- 
Jismo de Platon, Aristoteles so halla mas distante del Panteismo 
que Platon. Platon y el sincretismo alojandrino. Doctrinas pan- 
telstas de Plotino y demas neoplalónicos. . . 


CAPÍTULO TERCERO. 
CONTINUACION: El PANTEISMO EN LA EDAD MEDIA. 


Relaciones del Panieismo con el Raclonallsmo. Escoto Eri- 
gens. Su panteismo idealisia. Pantelsmo materialista de David de 
Jinanl. Passges y testimonios de Alberto Magno sobre esto. 
Universalidad del Panteismo en la edad media. El realismo exa- 
gurado coudece á les doctrinas pantelstas. Oira prueba de la 
universalidad del Panloiemo en la edad media, Disputa de Al- 
berto Magno con un discípulo de David de Dinant. El Pan- 
telsmo y el Renacimiento. La reforma protestante. Jerd1no 
Bruno. Sus doctrinas panteislas. Sa doctrina sobre la creacion. 
Su teoria sobre la ciencia y el conocimiento. . . 


CAPÍTLLO CUARTO. 
EL PANTEISNO EN LOS TIEMPOS MODERNOS. 


El spinozismo y la filosofía trascendenisl como formas del 
Panteismo, Influencia de la Mlosofia cartesiana en el panteismo 
de Spiooaa. Julcio de Globertl sobre Descartes. Analogía entre 
Ja definicion de la sustancia de Descartos y la de Spinoza. Doo- 
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trina de Descarles que abre la puerta al pantelsmo subjelivo de 
Ficbic. Palabras notebles de Leibnita sobre las relaciones entre 
la docirina do Spinoza y el Cartesianismo. Observaciones sobre 
un passge de Consin en favor de Descaries. Relacion entre el 
panteismo moderno y algunos puntos de la doctrina de Leibnitz 
y Melebranche. La monadología de Lelbnitz y su armonía prede- 
terminada, Opiulones de Malebranche sobre el modo de cono- 
ver los caerpos. Ultimo periodo del Panieismo. Diferentes fases 
del pantelsmo germánico segun Ancillon. Hegol. El paclelsmo 
germánico reproduccion de los antiguos sistemas pantelslas. Tes- 
timoulo del P, Navarreto relalyo al panteismo de la filosofia 
china. . . . $ > + a A 


CAPÍTULO QUINTO, 
LA CREACION. 


El Pantolsmo y la ¡dra do la oreacion. Importancia Mlosófica 
de la lden de la creacion. La idea de Dios y la idea de la crea- 
cion. Teoria de santo Tomás sobre la pcslbilidad y fundamento 
de la creacioa. Doctrina del mismo sobre la naturaleza y con- 
diciones de la creacion. Nioguo cuerpo puede crear. Ninguna 
criatura puede ser causa principal mi loslrumental en órden á 
la creacion, Doctrina de santo Tumás sobre este punto. + 


CAPÍTULO SESTO. 


LA CBEACION SEGUN COUSIN. 


La idea de la creacion y la Mlosofía pagana. La creacion ca- 
lólica de santo Tomás y la creacion panteista. Influencia de las 
idess crislienas sobre la idea de la creacion. Pasage en que 
Cousin espone su pensamiento sobre la naturaleza de la crea- 
clon. Errores y graves inexectitudes que coniieno esle pa- 
sage. Si la creacion se hace con la msda. Dobla sentido de 
esta propusicion. Origen del error de Cousin. Distincion entre 
el concepto de potencia y el de pura posibilidad. La creacion 
enseñada por Cousis envuelve Ja emanacios pentelsta. Pasages 
del mismo en que se enseña esla doctrina. Compéraso la idca 
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de la creacion segun santo Tomás con la enseñada por Cousin. 
Pasage de san Agustin. Que la creacion uo es mulacion en el 
sentido que pretende Cocsin. . . . 


CAPÍTULO SÉPTIMO. 
EXISTENCIA DE LA CREACIÓN. 


Doctrina do santo Tomás sobro la dependencia de todos loe 
seres de Dios. Pasage del mismo en que establece la posibMi- 
dad y existencia de la creacion. Observaciones sobre la nalu- 
raleza del métode y pruebas usadas por santo Tomás en esta 
materia. £ . . . 


CAPÍTELO OCTAVO. 
LIDENTAD PE LA CREACION. 


El Panteismo y la necesidad de la creacion. Cuatro demostra- 
ciones de la libertad do la creacioa propuestas por santo To- 
más. Qué dehe entendersa por obrar per naturam y obrar per 
voluntatern. Modo de obrar de las causes necesarias. La necesi- 
dad de la creacion liende á destruir la distincion radical enire 
la generacion del Verbo y la prodaccion del mundo. 


CAPÍTULO NOVENO. 
OPLNION DE COUSIN SOBRE LA ONLCESIDAD DE OLA CREACIÓN. 


Necesidad de examinar la opinion de Coasin sobre este punto. 
Oposicion entre las afirmaciones de santo Tomés y las de Cousin» 
Pasages de cste es qee enseña la necesidad de la creacion, In- 
consecuencia de este filósofo. Alribuye 4 los doctores cristianos 
la enseñanza de la creacion necesaria. Falsedad de esta allrmacion. 
En que sentido y respecto de que cosas puede admilirse necesi- 
dad en Dios. Santo Tomás rechaza esta necesidad en orden á la 
realizacion del mundo esterno. Independencia absoluta de Dios 
en orden á la produccion y existencia del mundo. Necesidad re- 
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laUva é hipotética. Dislincion enire el orden necesario y el or- 
den libre en Dios. La divinizacion del mundo término flnal de 
la necesidad de la ercacion. Viclo de un raciocioio de Cousin. 
Pesago de santo Tomás. Soflsma en que locurre el gefe del 
Eclectismo. Argumentos de cste en favor de la necesidad de la 
creacion propuevlos y comestados de anlemano por santo Towmés. 
En que sentido se puedo decir que Dlos no puedo dejar de 
obrar con bondad y por su bondad. Quejas injustas del jeíe del 
Eclectismo. Su leorla de la libertad humana. Inexactiludos que 
encierra esta leorla. Reduce la libertad humana y consiguiente- 
mente la divias á la libertad de espontaneidad. Otro pasuge del 
mismo en quo so enseña cola doctrina. Observaciones sobro csto 
pasago. Lo que debe enlenderee por libertad de Dios en boca 
de Coasin. Nuevos pasages del mismo. 


CAPÍTULO DIEZ. 
EL OPTIMISMO. 


Origen del optimismo. Timco de Locres. Platon y los Esloicos. 
El optimismo entre los modernos. Fundamento del optimismo 
segun Malebrancho. Palabras de cste. Leibnitz. El optimismo y 
Jas tradiciones de la filosofía cristiana. El optimismo rechazado 
por san Agustin. El optimismo y la doctrina de santo Tomás Ar- 
gumento poderoso contra el optimismo. Pasages de santo Tomás. 
Diíicultad de conciliar este sistema con la libertad de la crea- 
cion por parle de llos. La razon saflciente de Leibnitz aplicada 
á la creacion del muudo. Reflexlones sobre esta doctrina de Leib- 
niiz, Bossuel y Fenelon. Demuestrase la falsedad de esta ductrina 
do Lelbnitz. . . 


CAPÍTULO ONCE. 
El OPTIMISMO Y LA TEORÍA DE SANTO TOM ÁS. 


SI se puedo señalar razon suíiciente ds la voluntad divina. 
Doctrina de sanilo Tomás sobre esto. No puede señalarse 
causa de la volanlad divina. No se debe señalar razon suficiente 
de la creacion del mundo en sentido absoluto, Razon suficiente 
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de esta creacion en sentido hipotético. En qué seniido puede ad- 
mitirse el oplimismo del mundo. Pensamiento de santo Tomás 
sobre esla materia. Paseges notables del mismo. Comparacion 
entre su teoría y la del optimismo, . . . 


CAPÍTULO DOCE. 
OPINION DE MARFT SOBRE El 01M MO. 


Nueva solacion optimista presentada por el abate Marel. San 
Aguslin y la solucion del abate Maret. Si esta solucion disipa lo- 
das las dificultades. Lleva consigo los mismos inconvenientes y 
peligros que el optimismo absoluto de Mslebranche. Pruebas. Ob- 
servacion sobre una proposición dul abate Maret. La solucion 
que propone abre la pueria al Pauleismo. —. > 


CAPÍTULO TRECE. 


SANTO TOMÁS, LA COSMOGONÍA MUSÁICA Y LA GEOLOGÍA 
MODERNA. 


Ateques de la cosmogonia contra la Escritura. La geología y 
la commogonia de Molses. Proccdimienios inexaclos de algunos 
escritores cslólicos en órden á la geología. Sanlo Tomás tra- 
zsadoenel siglo XII á la geología el camino que debe seguir. 
Pasage notable del mismo. Rufloxiones sobre este pasage. La 
teorie de las ópocas ind: fnidas no puede decirse demostrada. 
Testimonios y hechos geológicos en apoyo de esto. La cosmogo- 
nia inosdica nada tiene que temer de la geologia verdadera- 
mente racional. Passges de santo Tomás. Hipótesis geológica en 
armonia con el senlido literal del Génesis. Indicaciones sobre 
los fundamentos de esta hipotesis. Conclusion. . . . 
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LIBRO CUARTO. 
PSICOLOGIA. 


CAPÍTULO PRIMERO. 


NOCIONES PRELIMINARES: LA INDUCCION Y EL MÉTODO ESPE- 
RIMENTAL EN LA PSICOLOGIA. 


Dasarrollo del método esperimenial despues del Renacimiento. 
Verdaderas causas de este desarrollo. El método esperlmenta! 
palcológico, y el método esperimentol fisico. Necesidad de dis- 
Unguir estos dos métodos esperimentates, El psicologismo exago- 
rado de Descartes. El empirismo esclusivo de Bacon. Que debe 
pensarse de los elogios tributados á Bacon por escrkores cató- 
licos. Doctrina de Bacon sobre cl consculimiento comun ollada 
por Malstre. Otros errores del mismo que abren el camino á la 
negacion de Dios. Bacon preparó tambien el camioo d la escuela 
materialista del siglo pasado. Su opinion sobre el alma de los 
brutos Su doctrina sobre el alma racional. Desprecio que profesa 
d los Escoláslicos sin distincion. Juicio del mismo sobre Platon, 
Aristóteles y demas grsndes fllósofus de la anligUedad. Indica. 
clon sobre laenseñanza moral de Bscon. Tendencia del mismo á 
separar absolalamente la filosola de la enseñanza divina, Jolcto 
critico que hace la Ancicloyedi del siglo XX de Bacon y sus 
doctrinas. Lo que deben les ciencias al método y á las doctrinas 
de Bacon. Palabras notables de Cesar Canta . . . . . 


CAPÍTULO SEGUNDO. 


EVAGERACION DEL METODO ESPERIMENTAL: MÉTODO DE SANTO 
TOMÁS EN LA PSICOLOGIA. 


El método de uns ciencia debe estar en relacion con la na- 
turaleza propia de la misma. Ciencias en que debe predominar 
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el método ontológico y deductivo, pero sin esclair el esperk- 
menlal. Ciencias que exigen por su naluraleza el predominio 
del mélodo esperimental. Ciencias que exigen Igualmente la apll- 
vacion del uno y del olro. Santo Tomás aplica á cada ciencia 
el método que se halla en relecion con su naluraleza. Conocia 
la distincion entre el método deductivo y el de induccion. En- 
señó antes que Dacon la necesidad y universalidad del método 
esperimental sin incurrir en el esclasivismo sistemálico del 
Mosofu ingles. Pasage del mismo sobre la neccsidall de la espe- 
riencia sensible en los ciencias Msicas. Porqué el uso del método 
esperimental fisico no es lan frecuente en sento Tomás como en 
la (ilosotla moderna. Apreciaciones inexactas de Mr. Jourdain 
sobre el método filcsófico de santo Tons. En qué sentido es 
verdadero que el punto de partida de la Mosofla de santo Tomás 
no es el mótodo esperimental. Bacon no debe ser apellidado in- 
ventor del método esperimental. Alberto Magno y Roger Racon. 
Aun en la época de Bacon el desarrollo del método esperl- 
mental debe auas á otros filósofos quo al filosofo ingles. Cam- 
panello. Vasugc de Coslanzo sobre la importancia e influencia 
de sus trabajos filosuflcos. Julcio de Malstre sobre Ja Mlosuíla 
de Bacon. . . A E E 


CAPÍTULO TERCERO, 
INVATERIALIDAD Y SIMPLICIDAD DEL ALMA RACIONAL. 


Las prucbas de la espiritualidad y simplicidad del alma pre- 
sentadas como nucvas en la filosofla moderna se hallan conte- 
nidas en la tilosofla de santo Tomás. (irden seguido por el mismo 
en el desenvolvimiento de las verdades psicológicas. Texto: no- 
vion comun del alma: doble manifestacion de la vida: el alma 
no puede ser cuerpo. Esplicaciones. Olro texto relativo d la 
Incorporeidad del alma bumasa: prueba tomada del poder ob» 
jelivo del entendimiento: prueba tomada do la infinidad que 
conviene á los aclos y objelos del entendimiento: prueba basada 
sobre la idea Jel cuerpo: el poder de reflexion que posee el en- 
tendimienlo prueba tambien la incorporpidad de nuestra alma. 
Dos observaciones sobre las demostraciones que preceden, . . 


CAPÍTULO CUARTO. 
CONTINUACION: INMATERIALIDAD ABSOLUTA DEL ALMA HUMANA. 


Torto de santo Tomás que contiene la demostracion de la 
inmaterlalidad del alma tomada de la simplicidad absoluta del 
acto Intelectuel. Condiciones necesarias para la inmalerlalidad 
perfecta de un ser. La simplicidad del alma en el orden mate- 
rial no lleva consigo la simplicidad o actualidad perfocta. Texto 
de santo Tomás on que demuestra que el slma racional es- 
cluye la composicion de malería y forma, pero nó la compo- 
sicion de acto y potencia ó sea deesencia y existencia, Lo es- 
piritualidad del alma. Algunos pasages de santo Tomás relall- 
vos á este punto. Doctrina notable del misruo sobre la relacion 
quo existo entre la inmaterialidad de un ser y la facultad de 
conocimiento. La obsarvacion y la esperiencia apoyan tambien 
esta doctrina. Consecuencia Imporiante de la misma. . . . + 


CAPÍTULO QUINTO, 


INMORTALIDAD DEI. ALMA. 

Abundancia de pruebas con qne santo Tomás establece la la- 
moríalidad del alma. Su division en dos clases. Primera demos - 
tracioo. Aplicacion especial de la misma al alma racional. Se- 
gunda demostracion fundada sobre el objeto propio del enten- 
dimiento. Se baila confirmada por la conciencia. La perfeccion 
subjellya del ser Inteligente debe estar en relacion con su perfec= 
cion objetira. Independencia y elevacion de nuestra alma como 
ser Inteligente sobre el tiempo y sobre las determinaciones ma- 
terlales y sensibles. Esta independencia y elevación es como noa 
condicion para el desarrollo de la perfectibilidad del alma en 


el órden intelectual no menos que en el orden moral, Palabras, 


de santo Tomis. Nueva demostracion de la incorrupubliiddad del 
alma. Solidez du las últimas demosiraciones. Su importancia 
filosófica y de actualidad. Santo Tomás evita el escollo del Pan- 
telsmo en que ba incurrido la filosofia en nuesiros dia» al esta- 
blecer la relacion entre el sujeto y el objeto. Indicanse otras 
pruebas de la iomortalidad del alma. . . . . . +... ... 
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CAPÍTULO SESTO. 


SATTO TOMÁS Y EL TRADICIONALISMO. 


A0nidad de las docirinas de Donald y Besatain con cl Tradi- 
cionaliemo. Peligros y errores principales de este sistema. Afir- 
macion de la escuela tradicionalista. La doctrina de santo To- 
más consignada eo los capitulos anterivres es una condena- 
cion práctica de esta afirmacion Lo que constituye el fondo y 
la aflrmacion capital del Tradicionalismo. Oposicion radical y 
absoluta entra la doctrina tradicionalisla y la doctrina de 
santo Tomás. Texto de este: doble modo de perfeccion de la 
razon humana y doble procedimiento de la misma: el conoc!- 
miento sobrenalural presopone el conocimiento nalural: la ra- 
z0n humana puede demostrar la existencia de Dios: verdades su- 
periores á la razon y verdades al alcance de la razon: rofutacion 
de los que afirman que la exisiencia de Dios no puede ser de- 
mostrada por la razon hamana: por medio de esta razon po- 
demos conocer diferentes verdades relativas á Dios: distincion 
entre el conocimiento por medio de la gracia y por medio de 
la sola razon. Santo Tomás aplica la misma á otras verdades del 
orden natural. . . . . . o... ....... 


CAPÍTULO SÉPTIMO. 


CONTINUACION: SANTO TONÁS T El, TRADICIONALISMO EM St» 
DEDUCCIONES Y TENDENCIAS. 


La doctrina tradicionalista sobre el origen del conocimiento 
desiruye lodas les tradiciones de la filosofia sobre este punto, 
Tampoco es conforme á la enseñanza de la filosofia cristians. 
Pasages de san Agustín sobre la relacion de la palabra con el 
conocimiento. Santo Tomás enseña la misma doctrina que san 
Agustín. Anterioridad del pensamiento con respecto á la palabra. 
El pensamienlo la idea y la palabra. Utilidad del lenguage. Le 
palabra no es la causa del pensaniento y de la ciencia como 
pretende el Tredicionalismo. Pasage notable de santo Tomás 
que conti+ne la refutacion de esta fase del Tradicionalismo: los 
primeros principios y las concepciones naturales de ¡a razon: las 
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verdades de deduccion que constituyen la ciencia preeristen 
vir(ualmente en los primeros principios que presiden al desar- 
rollo de la razon: la invención y la enseñanza: las verdades de 
enseñanza y los primeros principios: la razon fecundada por Jos 
primeros principios causa principal de la ciencia en el hombre. 
En qué sentido debe decirse que Dios es causa de nuestra clencia. 
Relacion entre la ciencia y los primeros principios segun santo 
Tomás. Pasage del mismo sobre la relacion que existe entre la 
ciencia, la razon y los primeros principios. El Tradicionalistmo 
hace desaparecer el fundamento racional de la certeza Mosófica. 
Alnidad que existe entre la escuela tradicionalista y el sistema 
de Lamenuals. Pasago del abate Marei. Para el Tradicionalismo 
el único fundamento de la ciencia y el criterio de la verdad 
debe ser la autoridad. Tendencias necesarias de esta escucla 
al esceplicienr. El consentimiento comun. Balmes. Oposicion 
entre santo Tomás y el Tradicionalismo en órden al fundamento 
de la certeza y el criterio de las verdades naturales. Pasages 
notables del santo Doctor sobre esta materia. . . . . . . + 


CAPÍTULO OCTAVO. 


CONTINEACION: RESÚMEN COMPARATIVO DE LAS AFIRMACIONES 
Y TENDENCIAS DE LA ESCUELA TAADICIONALISTA Y LA DUCTRINA 
DE SANTO TOMÁS. 


Parangon entre el Tradicionalismo y santo Tomás. Verdades 
fundamentales puestas al alcance de la razon natural. El órden 
natural y el órden sobrenatural. Orlgon del pensamiento y de 
los conocimientos humanos. Medlos de trasmision de la ciencia. 
Fundamenlo de la certera cientilica y criterio de la verdad. 
Oposicion entre el Tradicionalismo y la doctrina de santo To- 
més en el órden teológico. Pasage del abate Marel sobre Jos 
principales inconvenientes y errores del Tradicionalismo en 
este órden teológico. . . . . . . «+... ...... 


CAPÍTULO NOVENO. 
FL ALMA RACIONAL FORMA SUSTANCIAL DEL HOMBRE. 


Tendeacia de la filosofia moderna á prescindir del cuerpo en 


Al. 


28% 


564 ÍNDICE DEL LIBRO CUARTO. 


la consideracion de la naturaleza del hombre. Causas principales 
de esla tendencia. La filosofia del yo. El sistoma de las formas 
sustanciales. Todo Mlósofo calólico debe admitir en un sentido 
ú olro que el alma racionsl es forma sustancial del hombre. 
Relaciones de esta cuestion con los principales problemas psico- 
lógicos. Importancia que santo Tomás concede á esle problema. 
Condiciones necesarias para la rezon de forma sustancial. Con- 
diciones de la subsistencia perfecta. Aplicacion de estas condi- 
ciones al alma racional. Texto de santo Tomás sobre este punto. 
Aclaraciones sobre el mismo. Doctrica notable de santo Tomás 
sobre la imperfeccion relativa del alma cuando se separa del 
cuerpo. Texto del mismo sobre la union del alma racional con el 
cuerpo en razon de forma soslancial: opinion de Plalon: refu- 
tacion: la doctrina de Plaion solo conduce á una union accidental 
entre el alma y el cuerpo: destruye la unidad sustancial de la 
naturaleza del hombre: se halla en oposicion con los fenóme- 
nos y operaciones vilales: olras pruebss de su falsedad. . . 


CAPÍTULO DIEZ. 


CONTINUACION: EL ALMA RACIONAL ES PROPIAMENTE FORMA 
SUSTANCIAL DEL 1MOMBRE. 


Dificultad que esperimentamos en concebir la union suslan- 
cial del alma con el cuerpo. Origen de esta dificultad. El alma 
racional forma sostancial del hombre y al mismo tiempo sus- 
tancia espiritual segan sento Tomás. Texto del mismo pro- 
bando la univa del alma al cuerpo como sa forma sustancial: 
proeba basada sobre la naturaleza misma y operaciones del 
alma: modos con que una accion puede alribuirse 4 alguna 
cosa; el alma inteligeote parte corstilutiva del hombre: unidad 
personal del hombre como scr sensible y como inteligenle pro 
bada por la unidad de la conciencia: la union del alma al cuerpo 
como motor del mismo es insuliciente: pruebas: la naturaleza 
misma de la accion del entendimiento demuestra la union del 
alme al cuerpo como forma sustancial: elevacion del alma ra- 
cional sobro la materia y sus condiciones. +. . . » ..... 
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CAPÍTULO ONCE. 


SOLIDEZ Y APLICACIONES DE Lá TEORIA ESPUESTA EN LOS CA- 
PÍTULOS QUE ANTECROEN. 


La mixtlon, la ualon accidental y la unico sustancial. Bolo la 
union sustancial puede salvar y esplicar la unidad personal del 
hombre en órden á los operaciones seusibles é iulolectuales. Las 
facultades sensibles dependen del cuerpo en el ejercicio de sus 
actos. Los fenómenos de la vida vegetativa conducen tambien 
á mirar el cuerpo como un elemento esencial do la persona 
humana, Las funciones de la vida vegetativa deben referirse en 
ol hombre al mismo principio vital que las sensibles e intelec- 
tuales. El concepto de la naturaleza hamaoa prucba tambien 
que el alma sola no constituye la personalidad completa del 
hombre. Superioridad de la solucion de santo Tomás sobre la 
solucion de la escuela plalónica. Graves inconrenientes de loda 
solucion que no admita union sustancial entre el alma y el 
cuerpo. Lo que debe eoleuderso por esta unica sustancial del 
alma con el cuerpo en razou de forma sustancial. Perfeccion 
que resalia al alma de su union con el cuerpo. La solucion de 
saoto Tomás es la únice que salta con propiedad la unidad de 
naluraleza y la personalidad propia del hombre. . . 


CAPÍTULO DOCE. 


MiS DEDUCCIONES Y APLICACIONES NE ESTA DOCTRINA: IN- 
DEPENDENCIA DEL ALMA COMO INTELIGENTE DE LA MATERIA. 


Debulcion del hombre segan ciertos filósofos. Juexactitad que 
envuelve esta definicion. Es la expresion de la doctrina de Pla- 
ton y conduco á la afrmacion de la union accidental entre el 
alma y el euerpo. Esta nnion accidental es contraria al sentido 
comun del gónero hamano. Pasage de Descartes. Consecuencias 
que se desprenden de este pasage. Inexactitud de lengusge que 
coallene en relacion con el de santo Tomás. La existencia 
actual y la forma. Seutido de una afirmacion de santo Tomás. 
Relacion del acto de existir con las formas sustanciales de los 
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serca materialos. La existencia actual y las formas cspirituales 
5 puré subsísientes. El alma racional parlicipa de los dos ór- 
dlenes. Tiene existencia propia y la comunica al cuerpo. Pro- 
habilidad de esta doctrina é inconvenientes á que conduce su 
negacion. La muerte del hombre y del brulo. Corolario impor- 
tente. Origen de la independencia de las funciones ¡iolelec- 
tuales de órganos maleriales, segua santo Tomás. Pasage del 
mismo. El pensamiento actual y la esencia del alma. Refutacion 
de la opinion de Descartes. Pusage de santo Tomás sobre el 
alma cono anillo que une el mundo material con el mundo es- 
Pirilmal, . . . +. . .. . . .. . . . . . e 


CAPÍTULO TRECE 
SELLA LMA EXISTE ENALGON LUGAMN DETERMINADO DEL CLENPO. 


Opinion de Descartes. La existencia de toda el alma en todas y 
vada una do las partes del cuerpo, aunque contraria á las repre- 
sentaciones de la imaginacion y de los sentidos, es ana consecucn- 
ciai de su espiritualidad y simplicidad. Relacion del alma como 
principio vital con la materia organizada. E) alma de los brutos 
indivisible bajo este aspecto. La simplicidad sustancial del alma y 
su indivisibilidad es compatible con la multiplicidad de faculta- 
des y fuaciones vitales. Doctrina de santo "Tomás sobre este punto: 
tres especies de todos y tres modos de divisibilidad. Consecuen - 
cias importantes de esta doctrina. Pasage de Balmes. Pavage de 
san Agustín. Leibnitz y su monadologia. Interprela inexucla- 
mente la doctrina de santo Tomás. .  . . . . 


CAPÍTULO CATORCE. 
La FRENOLOGIA T SANTO TOMÁS. 


De(luicion de la Frenologia. Su afirmacion fundamental es la 
localizacion de lodas las facultades humanas. Clasificacion ra- 
cional de estas facultades. Diferencia esencial y primiliva entre 
las facultades del órden sensible y las del órden puramente in - 
telectnal. Facultades afectivas y facultades de percepcios. Una 
ahjecion fundada sobre un fenomeno interno. Esplicacion de este 
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fenómeno y respuesta á la objecion. La negacion de la diferencia 
radical señalada por santo Tomás entre las facultades del orden 
sensible y las del órden intelectual abre el camino al Sensua- 
lismo. Tendencia de la frenologia moderna á negar la distiucion 
esencial entre el hombre y los brutos. La teoria psicológica de 
santo Tomás en oposicion directa con esta tendencia. No basla ne- 
gar la pluralidad de órganos respecto del pensamiento. Debreyne: 
reciocinio inexacto y coniradiccion de este escritor sobre este 
punto. Psrangon entre su docirina y la de santo Tomás. Una 
objecion contra la doctrina de cste último. Respuesta. . . 


CAPÍTULO QUINCE. 


CONTINÚA EL EXÁMEN DE LA FRENOLOGIA EN SOS RELACIONES 
CON LA DOCTRINA DE SANTO TOMÁS. 


Importancia trascendental de la frenologla moderna segun sus 
partidarios. Pasege do M. Gaubort. La frenologia cn su estado 
aclual no reune las condiciones necesarias para la ciencia pro- 
plamente dicha. Tendencias de ls frenologia al fatalismo, Pasage 
de Broussesis. Muctrina de santo Tomés sobre las relaciones de 
la voluntad libre con el entendimiento y las pasiones. A Orima- 
ciunes erróneas do la Reo's:a Frenológica sobre dichas relaciones 
y sobre la doctrina de santo Tomás. Refulacion de estas ase- 
A 


CAPÍTULO DIEZ Y SEIS. 


SI ES POSIBLE LA FRENOLOGIA EN LA FILOSOFIA DE SANTU 
TOMÁS. 


Dos consecuencias de la doctrins consignada en los capitulos 
anteriores. La doctrina psicológica de santo Tomás lejos de re- 
chazar todo sistema frenológico, contlene los elementos necesarios 
para una frenología racional y cristiaaa. Se señalan las bases 
sobre que debe asentarse esla frenologlA. . .« +. +... . . 
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CAPÍTULO DIEZ Y SIETE. 


UMDAD DEL PRINCIPIO VITAL DEL HOMBRE. 


Pasage de Voltaire. Atribuye á saoto Tomás ddctrinss que son 
opuestas diemciralmente á sus afirmaciones. Doctrina de este 
sobre la unidad del principio vitel en el bombre, Desenvolv!- 
miento é Importancia filosófica de la doctrina del santo Doctor. 
Solo con ella puede esplicarse la unidad especióca y ls unidsd 
personal en el hombre. Fenómeno psicológico que apoya esa 
doctrina, Esle fenórveno no puede esplicarse por la sim;le co- 
existencia de muchas almas en uu cuerpo. El cuerpo recibe la 
unidad dol alma y debo decirse quo esla contiene al cuerpo y 
no el cuerpo al alma. Pasago de saoio Tomás. Passge de Alberto 
Magno. Saa Agustin enscña la misma doctrina que santo Tomás 
sobre Jo unidad del principio vilal en el hombre. . . . . . 


CAPÍTULO DIEZ Y OCHO, 


LA TEONIA DF STANL Y LA DOCTRINA DE SANTO TOMÁS. 


El Cartesianismo rompiendo la cadena de la tradicion filosó- 
lco-cristiana, dió ocasion al olvido $ ignorancia sobre las doc- 
trinss profesadas por la antigua illosofa cristiaaa y por santo 
Tomás. Opioiou de Descartes sobre los animales. Fl animismo de 
Stahl se presenta en el mundo como una teoria nueva. Pasago de 
la Enciclopedia de! siglo XIX. El animismo da Stabl eo lo qua 
conliene de verdadero y solido, es la renovacion del animismo 
de santo Tomás. Stahl falseó cata teoria haciendo aplicaciones 
falsas y exagerados del animismo. Doctrina de ssnto Tomás 
sobre la direccion al fin cn las funciones vitales de los brutos. 
Esta doctrina hace inutil la hipótesis errónea atribuida á Stahl 
sabre la existencia en los brutos de un alma inteligente. Lelbnitz 
y 8tahl. Distinolon entre el fondo y las aplicaciones joexactas 
del animismo de Blabl. . . +... 0... 1. ..... 
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CAPÍTULO DIEZ Y NUEVE. 


El, VITALISMO Y LA DOCFMINA PSICOLÓGICA DE SANTO TOMÁS. 


Pasage nolable del P. Raúlica, El sistema vitalista es una con- 
secuencia de los principios cartesianos subre el bombre y los 
animales. Vitelismo moderado. Van-Heimont, Bordeu, Haller. 
Argumento principal de los vilalistes Es insoficiente para pro- 
bar lo que pretenden las partidarios del Vitalisnmo. La influencia 
y accion de nuesira alma so estiendo á muchos fenómenos de 
la vida que parecen exentos de su dominio. Pasage de Mr. 
Jourdain. Análisis flosófico de los fenómenos de Inslinlo y de los 
hechos de hábito. Aplicaciones y deducciones de esta doctrina. 
Debilidad é6 impotencia del argumento de los vitalistas demos- 
trada por los fenómenos de la vida iniclectual. El vitalismo 
sensitivo ó sea el que supose en el hombre una alma sonsitiva 
distinta de la racional es incompatible con la unidad e identidad 
de la conciencia. Ar¿amento en favor del animismo riguroso de 
santo Tomás. Superiorid.d de esla teorla sobre la de los vita- 
ústas consideradas en el terreno ontológico. Argumento de los 
partidarios del vitalismo sensiilro propuesto y contestado de 
anlemano por santo Tomés. . . . . . . .. . . . 


CAPÍTULO VEINTE. 
EL VITALISMO MODERNO Y EL ANIMISMO DE SANTO TOMÁS. 


Mallplicidad indefinida de fuerzas vitales enseñada por el Vi- 
tallsmo moderno. Considera todas estas fuerzas sin escluir el en- 
tendimiento y la voluntad como propledades y resultado de la ma- 
terla organizada. Argumento poderoso contra el vitalismo mode- 
rado y el sensitivo. El animismo de santo Tomás ademas de ser la 
negación radical del Vitalismo moderno escluye la afinidad que 
tiene con este slslema el vilalismo moderado y sonsilivo. El Vite- 
Mismo moderno es un sistema materialista. Brown, Cabanis. Brnus- 
seals y La-Metrie. Doctrinas vilslistas de Bordeu y Bichat. La 
Alosola de este y la frenologia de Gall. El vitalismo y la 
filosodla cartesianas. Analogia de docirinss entre Buffon y 
Bichat. Van-Holmont. . . +... . +... .. 
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CAPÍTULO VEINTE Y UNO. 


DRIGENY DEL ALMA MUMANA: NUEVA IMPUGNACION DEL PANTEISMO, 


Tdca equivocada de algunos escritores can respecto á santo 
Tomós. Texto y doctrina de este refutando el Panteiwno y se- 
ñalando su origen. Observaciones sobre esta doctrina. En el 
fondo del realismo y del nomiualismo va envuelta tambien la 
cuestion del Panteismo. Impugnación del panicismo paicologico. 
Pasage de Alberto Mugoo. Opinion de los que alribuian el origen 
del alma ú la yirtud seminal relatada por santo Tomás. . . 


CAPÍTULO VEINTE Y DOS. 


163. 


OLEADA NECIMISPECTIVA SOBRE El MÉTODO PSICOLÓGICO DE SANTO 


TOMÁS, 


Incractas apreciaciones sobre el método flosofico de santo To- 
más. Su filosofia no esla que se apellila puramente demostrativa. 
su melodo no es csclusivamente deductivo y silogistico. Falsas 
apreciaciones de Mr. Juurdain sobre uste puntos Santo Tomós 
hace frecuente uso del método esprrimental y psicológico. Prue- 
bas y ejemplos de esto: origun del alma: unidad del prlocipio 
vital en el hombre: espiritualidad e inmortalidad del alma ra- 
rional. Las tendencias al sensualismo atribuidas sin razon á la 
loctrina de santo Tomás procelen en gran parle del uso y 
aplicación que hace del método esperimental Mr. Juurdain con- 
funde la esencia del método esperimental y psicológico con las 
'endiciones accidentales del mismo. Las pruebas de la existencia 
le Divs de santo Tomás ¡pwslenccen tambien al método esperi- 
mental contra lo que supone Mr, SJourdain. El método filozofico 
de santo Tomé» no cs el da Descartes on cuanto no es esclusivo y 
sistemálico como el de este. El método de santo Tomás es ra- 
rional y empírico, ontológico y psicologico 4 la vez, predomi- 
nando el uno o el otro segun las condiciones de la ciencia y 
lo las materias... . . +... . ..«. «0... ..... 
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